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La Filosofía en su XIl Congreso Internacional 


Por Adolfo Muñoz ALoNso 


Seamos fieles a lo que la filosofía exige. Entre estas exigencias, la 
primera —primera y previa— es la de no dejarnos vencer por las tenta- 
ciones que nos tienden los lazos de las anécdotas. No hay reunión inter- 
nacional que no presente estas tentaciones, ni coloquio que no las frunza. 
Venecia es ciudad singularmente propicia para estos fáciles encantos de 
difícil vencimiento, aunque estos lazos estén hilvanados con hilos de agua, 
luz y susurros. Lazos muy sutiles para divertir del tema, que es en lo 
que no puede consentir un filósofo. Atendiendo a esta singular paradoja, 
podemos escribir que el XII Congreso Internacional de Filosofía tuvo que 
empezar salvándose del encantamiento de la ciudad en que se celebraba. 
La clausura, en Padua, remansaba el ambiente y revestía a la Asamblea 
de una más filosófica preocupación histórica. Venecia fué gentil con los 
filósofos y se ofreció en su encanto sin lluvia, sin niebla, en su esplendor 
único. Ni frío ni calor en el ambiente. Frío y calor en las discusiones, 
como habrán de reflejar las Actas. Sigue, pues, siendo cierto que el 
XII Congreso Internacional de Filosofía no se dejó vencer por el encanto 
de la ciudad más extraña a la contemplación filosófica que conocemos. 


Sobre el navío en el que hay que embarcarse cuando se filosofa, se cier- 
nen siempre ásperos vientos y peligro de zozobrar, sin que esta borrasca 


se aquiete cuando el navío se le encarna con una constelación de islas y 
góndolas de recreo. El magnífico Palacio de San Giorgio, de la Fundación 
Giorgio Cini, donde se celebraron las sesiones, y el paraninfo de la Uni- 
versidad de Padua, que acogió a los congresistas en la clausura, no desde- 
cían, cuando los congregados son filósofos, de la magnificencia de la Sala 
del Gran Consejo del Palacio Ducal, donde se celebró la apertura. De 
todas formas, bueno será señalar que una invasión de arte y belleza, si 
no rompe con su encantamiento el ascenso gradual de la razón o la medi- 
tación contemplativa de la inteligencia, puede suponer una oportunidad 
para los profesores de filosofía. Porque una filosofía extraña al arte es 
una filosofía extraña al hombre. No sé si, como quería Santayana, la 
sensibilidad artística de un pensador revela su capacidad filosófica, pero 
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sí parece correcto afirmar que un filósofo insensible a la belleza puede 
ser un loable profesor, pero no un amante esperanzado de la sabiduría. 


A E 


Y apuntados riesgos y venturas de la ciudad de Venecia, como palacio 
del Congreso, comencemos nuestro comentario. Acepte el lector las líneas 
anteriores como cortesía mundana de salón. En Venecia, pues, se dieron 
cita los filósofos que tenían algo que decir y los que piensan que todavía 
tienen algo que escuchar. 

Los temas propuestos a discusión o diálogo fueron tres. El hombre y la 
naturaleza, Libertad y valor. Lógica, lenguaje y comunicación. La selee- 
ción no obedeció en el propósito de los organizadores —la Sociedad ita- 
liana de filosofía— a unas consideraciones abstractas, no fueron elegidos 
porque estos tres argumentos resumieran la temática filosófica, sino por- 
que son estas tres dimensiones las que sobresalen actualmente en el hori- 
zonte filosófico mundial. El desarrollo argumental y la reducción polé- 
mica confirmaron el acierto del Comité directivo al preferirlos entre los 
que podían haber sido sometidos a discusión. El filósofo que no tenga 
nada que decir hoy sobre alguno de ellos o imagine que nada tiene que 
escuchar de lo que sobre ellos se diga hoy es un filósofo fuera del tiempo. 
Es un filósofo reñido con la filosofía y con el filosofar de la hora que 
vivimos (1). 


(1) La elección de los Ponentes obedeció, evidentemente, a unas considera- 
ciones objetivas que merecen el máximo respeto. En estas consideraciones, tá- 
citer, por supuesto, para los participantes del Congreso, pero explícitas para el 
Comité organizador, hubo de influir la posición y personalidad intelectual de 
los seleccionados, para que todas las dimensiones y direcciones fundamentales 
de la filosofía contemporánea estuvieran representadas. En trance, pues, de ofre- 
cer una presentación de los Ponentes recurrimos a la Enciclopedia Filosofia (Ve- 
necia-Roma, Istituto per la Collaborazione Culturale, 1957, 4 vls.) dir.gida por 
ilustres profesores de Italia, con la colaboración de filósofos de todas las nacio- 
nes, redactada con un generoso espíritu cristiano, y sin que ese espíritu —pre- 
cisamente por lo generoso— impidiera la colaboración de pensadores no cristia- 
nos ni las «voces» de términos y pensadores extraños al cristianismo. De los 
diez Ponentes seleccionados por el Comité, sólo seis figuran con tratamiento ex- 
plícito y personal en la Enciclopedia —Frank, Dempf, Muñoz Alonso, Perelman, 
Ayer, Forest—, y de los otro cuatro —Mitin, Lotz, Reale, Mckeon— sólo se hace 
mención incidental. Si se tiene en cuenta que la Enciclopedia comenzó su redac- 
ción después de que la Sociedad Italiana de Filosofía había recibido el encargo 
de la organización del XII Congreso (Bruselas, 1953) y que el cuarto volumen 
y último habían aparecido meses antes de la celebración del mismo, se advertirá 
fácilmente la curiosidad del hecho, que nosotros nos limitamos a señalar. En 
notas sucesivas traducimos, aliviando el aparato bibliográfico, las «voces» de los 
seis filósofos que figuran en la Enciclopedia; para Miguel Reale acudimos a la 
Filosofía hoy de Sciacca (Barcelona, Miracle, 2.2 edic., 1956), que cierra el libro 
con su nombre. Para caracterizar a Mitin hemos preferido a Bochenski en La 


Filosofía actual (México, Fondo de Cultura Económica, 3.2 edic. española, 1955 
pág. 86. : ; 
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Para que la discusión no proliferase en tantos puntos de vista como 
participantes y porque es norma racional y razonable en cualquier Con- 
greso, minoritario o multitudinario, cada argumento fué presentado por 
pensadores de diversa nacionalidad, estilo y pensamiento, de forma que 
el tema recibiera iluminación desde ángulos de visión distintos, e incluso 


de 1912 hasta 1938; de allí fué luego a los Estados Unidos como profesor de 
física matemática y de filosofía de la ciencia en la Universidad de Harward. 

Frank fué uno de los miembros fundadores del «Círculo de Viena» y dirigió 
con Schlik la colección vienesa de que hacemos mención en el texto. Acoge las 
tesis neopositivistas del análisis del lenguaje en la forma dada por Schlik, in- 
sistiendo sobre la fundamentalidad de la base empírica en contra de los des- 
arrollos lógico convencionales y lógico-semánticos. Los equívocos y sinsentidos 
filosóficos surgen de la falta de atención a las estructuras específicas de deter- 
minados lenguajes científicos en la confrontación con el lenguaje cotidiano o 
del lenguaje de otras épocas de la ciencia: «todos los asertos científicos tienen 
consecuencias que son fenómenos observables y pueden, por tanto, formularse 
en el lenguaje cotidiano. Pero si formulamos los principios mismos en este len- 
guaje caemos de bruces en la metafísica». Particularmente eficaces son las crí- 
ticas que hace Frank contra las interpretaciones indeterminístico-espiritualísticas 
de la moderna mecánica cuántica, cuyo lenguaje se distingue de la física clásica 
por la complementariedad de sus descripciones. 

ALois DempPFr, historiador de la filosofía, n. en Altomtinster el 2 de enero 
_ de 1891. Profesor de Filosofía en Bonn y Viena y desde 1947 en Munich. Dempf 

se ocupa de una filosofía de la filosofía, una autointeligencia de la filosofía a 
través de la crítica de las distintas Weltanschauungen, Para lograrlo se vale, por 
un lado, del hilo conductor de la filosofía perennte, tal como aparece en la tra- 
dición escolástica; de otro lado se vincula a la filosofía cristiana de principios 
del ochocientos (s. xix) y al conocimiento del historicismo, del que arrancan 
varios filosofemas con sus límites característicos y sus diversos puntos de vista 
en la concepción del mundo. Puesto que la naturaleza humana integral es con- 
dición para una justa visión del mundo, de Dios y del hombre, una crítica total 
de la razón humana, en la que deben considerarse también las condiciones his- 
tóricas y sociológicas, debe preparar el camino hacia una antropología crítica y 
positiva como germen de la metafísica. 

ADnozFro MuÑoz ALownso n. en Peñafiel (Valladol:d) en 1915. Profesor de Filo- 
sofía en la Universidad de Murcia primero y ahora en la de Valencia. Ha sido 
profesor extraordinario en la Universidad de Córdoba (Argentina). Director de 
la revista «Crisis», de la colección «Aula de ideas» y de la «Biblioteca de Filo- 
sofía» (Miracle, Barcelona). La postura de Muñoz Alonso se vincula al espiri- 
tualismo francés e italiano contemporáneo sobre una base fundamentalmente 
agustiniana, pero se muestra también sensible a los motivos de la filosofía de la 
ex'stencia. Así, el concepto de una exigencia estructurál de trascendencia ínsito 
en la persona humana, o el de ex-sistencia como manifestación de una sistencia 
pura, o la consideración de la relación como categoría base del hombre, concep- 
tos que siguen la dirección fundamental de su personalismo. En su concepción 
de la historia, la idea de relación expresa el condic:onamiento situacional propio 
del momento histórico humano, cuya superación estriba para Muñoz Alonso en 
la por él llamada «esperanza». 

CmaixM PERELMAN n. en Varsovia en 1912. En Bélgica desde los trece años ha 
estudiado Derecho y Filosofía en la Universidad de Bruselas, Doctorado en Fi- 
losofía con una tesis sobre Frege. Pensionado luego en Varsovia para conocer 
la escuela polaca de lógica. Se ocupa de lógica matemática y, en los últimos años, 
particularmente de la lógica del conocimiento no formalizado. Profesor en la 
Universidad libre de Bruselas, dir:ge allí las «Ecoles des Sciences de ]J'Edu- 
cation». 

Perelman quiere llevar a cabo, en confrontación con las ciencias no formali- 
zadas, el mismo análisis ya realizado con las ciencias matematizadas. Derecho, 
Pedagogía, Filosofía, Sociología, etc. nos revelan entonces la presencía de jui- 
cios normativos y de valor. Obedecen a condiciones y fines específicos; su ca- 
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contrapuestos. El desarrollo de las sesiones vino a Amos que los 2 
pectos estudiados por algunos filósofos no sólo ensombrecían otros posi" 
bles aspectos del tema, sino que les negaban transparencia y consideración. 
El reconocimiento de la absoluta libertad de pensamiento que figuraba 
en el frontispicio mental y cordial del Comité organizador tuvo como re- 


racterística fundamental es ser lógicamente arbitrarios, esto es: implicar una 
oposición y una posición. De ahí que sea necesario, junto a la lógica tradicional 
de la necesidad, construir una nueva lógica de la deliberación, donde las demos- 
traciones formales sean sustituídas por las argumentaciones persuasivas. Tal 1ó- 
gica se inserta en una filosofía regresiva, esto es, no metafísica, ni sistemática, 
ni dogmática, sino más bien experimental, historicista y humanista. Sólo ella, 
según Perelman, puede abarcar la realidad humana y fundar el uso de la li- 
bertad. 

ALFRED JULES AYER, filósofo inglés neoposit'vista, n. el 1910. Estudió en Eton 
y Oxford, donde inicia su carrera académica; profesor de Filosofía y Lógica 
desde 1946 en la Universidad de Londres. Tuvo también contactos personales 
con los miembros del Círculo de Viena y es hoy en Inglaterra el sostenedor más 
famoso del neopositivismo lógico que procura insertar en la tradición empírica 
de su país. Su obra «Language, Truht and Logic» es una de las más completas 
exposiciones de las tesis neopositivistas, escrita en estilo claro y brillante. 

El eje de sus argumentaciones es la afirmación de que sólo las proposic:ones 
empíricas son significantes: las proposiciones a priori son puras tautologías y 
no nos dicen nada sobre la realidad. Las proposiciones filosóficas y metafísicas, 
no siendo ni tautológicas ni hipótesis empíricas, son pseudo-proposiciones insig- 
nificantes. La tarea de la filosofía es lingiúística y consiste en el esclarecimiento 
y análisis de las proposiciones sobre la base criterial de la significación. Etica 
y religión son simples expresiones verbales de estados emocionales en cuanto 
no se resuelven en psicología o sociología. Posteriormente Ayer ha atenuado el 
absolutismo del criterio de significación interpretándolo como propuesta de ca- 
rácter convencional sin renunciar, sin embargo, a la instancia empírica, en favor 
de la interpretación formalística del neopositivismo propuesta por R. Carnap. 
(F. Barone.) 

A ES Forest, espiritualista, n. en Rancon (Alta Viena) el 18 de febrero 
e e 

Profesor de Filosofía en la Facultad de Letras de Montpellier y miembro de 
la Academia peloritana de Messina, de la Sociedad Filosófica de Lovaina, Pre- 
sidente de la Sociedad Filosófica del Languedoc. La meditación de Forest per- 
sigue determinar de qué modo puede la filosofía realizar su aspiración funda- 
mental : la de elevarse a sabiduría. Ya en este camino, el recurso a las doctrinas 
medievales es valioso y confortante. Forest ve en el medievo una tradición viva 
y r.ca en sugestiones esenciales para la filosofía moderna, especialmente para 
Es GE OE A pene el problema de la constitu- 
cta cie ño puede Pl qe a: llega así a una especie de realismo espi- 
Fe ato o a Era , COTA Ano nds un realismo metafísico. Pero siem- 
o ld A Ea sus certezas más objetivas, sigue siendo 
bre que, en ansiedad inte pei o Sd da FR DS 

- E rroga y busca. Filosofía antigua y moderna se unen 


así en una sabiduría espiritual y el medievo vuelve modernizado en la forma 
de una nueva philosophia spiritualis. 
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sultado, por singular paradoja, que llegaran algunos a negar la validez 
del pensamiento, en Uus0o —O abuso— de esa libertad. Es decir, que se 
oyeron voces que proclamaron la invalidez del pensamiento, sumiendo en 
perplejidad a quienes confían en el pensamiento libre para gozar de li- 
bertad y perfeccionar su ejercicio en la búsqueda de la verdad. Desde el 
principio pudo advertirse que a la libertad había que buscarle una raíz 
más honda y transparente que la nutriera y ensaviara, es decir, que la 
mantuviera como libertad. Dios nos libre de hacer política en unas pági- 
nas como éstas, pero obligado es confesar que los miembros «soviéticos» 
del Congreso pusieron a prueba el heroísmo intelectual y humano de los 
filósofos de Oriente y Occidente. Filósofos tan poco sospechosos como 
Ugo Spirito coincidieron, valiéndose de otras frases, en esta apreciación. 

De los discursos pronunciados en el acto de apertura, sólo interesan 
aquí los del Profesor Carnelutti, por su ilustre personalidad cultural y 
jurídica, y el del Profesor Battaglia, presidente del Congreso. Las frases 
de saludo y los votos del Doctor De Biasio, en nombre de la ciudad; del 
Profesor Caló, en nombre de la «Accademia Naxionale dei Lincei»; del 
Profesor Barzin, como presidente de la Federación Internacional de las 
Sociedades de Filosofía, y del Doctor Havet, en nombre de la UNESCO, 
y las del Profesor Guido Gonella, Ministro de Gracia y Justicia de Italia, 
sólo merecen recordación a efectos de crónica. 

El Profesor Francisco Carnelutti señaló desde las primeras palabras 
una de las dimensiones de lo que se puede llamar función de la filosofía, 
y que ha sido denominado «responsabilidad de los filósofos». El derecho 
pretende asentar los fundamentos para que los hombres puedan vivir en 
paz. Este intento sólo se consigue con sabiduría y prudencia en íntima rela- 
ción humana. Y sin la filosofía no es posible que ese fundamento perma- 
nezca y luzca. Particularmente, puede quedar claro ese cometido de la 
filosofía —sugirió Carnelutti— en uno de los temas del Congreso: el de 
libertad y valor. 

El Profesor Battaglia justificó la temática del Congreso, explicándola 
en función de la actualidad problemática, pero también en su depen- 
dencia obligada con los Congresos anteriores, tanto los internacionales 


cida le ha ocurrido a la Lógica) el rango de disciplina académica legítima. En 
todas estas discusiones, como también en la tan famosa sobre genética (1948), 
M. B. Mitin ha desempeñado un papel fatal; pasa por vocero del régimen y ha 
participado en todas las condenaciones de los colegas con pensamiento propio. 
Habría que considerar a Mitin como el representante filosófico más importante 
del materialismo dialéctico contemporáneo. Advirtamos todavía que todas estas 
disputas se mantienen rigurosamente dentro del marco de materialismo dialéctico 
contemporáneo, que no rozan ninguna de las tesis capitales del sistema fijadas 
por Stalin y que su técnica consiste, esencialmente, en que los adversarios se 
echan en cara, recíprocamente, la infidelidad a la línea Marx-Engels-Len'n-Stalin. 
Es notable que en esas controversias se apela menos a Marx mismo que a Engels 


y 2 Lenin. 
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(Nápoles 1924, Amsterdan 1948, Bruselas 1953) como los italianos de Bo- 
lonia 1911 y Nápoles 1924). Al proponer como tema El hombre y la natu- 
raleza, relacionándolos, se evita la mera antropología y el árido natura- 
lismo, y se somete a estudio cómo surge el hombre en la naturaleza y 
obra sobre ella, de modo que la naturaleza aparezca a la vez condición 
y resultado para el hombre. En la naturaleza como resultado se descubre 
la ciencia, imposible sin libertad, y libertad inconcebible sin el valor. La 
tercera parte del Congreso tiene que estudiar los instrumentos de la cien- 
cia en cuanto conocimiento, dentro todo ello del mundo nuestro, que es, 
por imperio de la condición humana, mundo histórico. El Profesor Bat- 
taglia adelantó en su discurso que eran infinitas las antítesis posibles en 
la temática propuesta, pero también infinitas las composiciones, desde la 
antítesis, que emana por aceptar un sentido inmediato y no predicativo 
de la vida, es decir, la existencia en la situación, hasta la conciliación di- 
manante de aceptar una asunción predicativa y racional, lógica, de la vida 
en el espíritu. De todas formas, las tomas de posición servirán para evi- 
denciar «la situación espiritual de nuestro tiempo», de nuestro tiempo en 
todas sus latitudes y en todos sus contrastes, aun los más opuestos. En 
definitiva, no se trata tan sólo de que cada filósofo exponga su punto de 
vista, sino de conocerse y comprenderse, en cuanto individuos y en cuanto 
representantes de pueblos diversos. Entre la diversidad de ideas, opinio- 
nes, valores, lógicas y lenguajes, algo puede quedar a salvo como vínculo 
de unidad: la verdad que solicitamos, en la que estamos —o creemos 
estar—, y la que nos solicita. Todo ello, expresó el Profesor Battaglia, en 
nombre de la libertad y de la tolerancia. 

Adelantando conceptos, podemos anunciar que los nobles propósitos 
del presidente del Congreso no llegaron a cumplirse porque la tolerancia 
ofrecida y mantenida fielmente sirvió para que un sector de los Profeso- 
res congregados manifestara la más insufrible intolerancia que pudo soñar- 
se para una Asamblea de filósofos, El único consuelo que resta es que esas 
voces no venían del templo de la filosofía, aunque resonaron en sus atrios. 

+ + + 

Sobre El hombre y la naturaleza se escucharon, en sesión plenaria, 
tres ponencias. La del Profesor Philipp Frank, de la Columbia Univer- 
sity N. Y., transmitida al través del Profesor Ernst Toppitsch, de la Uni- 
versidad de Viena; la del Profesor M. B. Mitin, de la Academia de Cien- 
cias de la U. R. S. S., y la del Profesor Juan B. Lotz, S. J., de la Univer- 
sidad de Munich. El Profesor Frank aportaba al Congreso los elementos 
del cientificismo del Círculo de Viena críticamente elaborados, con espe- 
cial atención a la lógica y semiótica que subyace en los estudios de la 


colección Schriften zur Wissenschaftlichen Weltauffassung. Mitin —la fra- 
se es del Bochenki— es considerado el representante filosófico más impor- 


oi 


tante del materialismo dialéctico contemporáneo, habiendo desempeñado 
un papel «fatal» en las discusiones de apertura filosófica de la Rusia 
soviética. El P. Lotz, discípulo de Heidegger en su primera juven- 


tud (n. 1903), se presentaba como un representante católico de la reela- 
boración de la metafísica escolástica a la luz de la filosofía moderna. La 
selección de los ponentes en esta primera parte del Congreso presentaba, 
pues, una perspectiva de concilio en el que un acuerdo parecía —y fué— 
imposible, y en el que el diálogo habría de resolverse en cerradas tomas 
de posiciones previamente aceptadas. j 

El resumen de las ponencias, tal como fué cuidadosamente elaborado 
por el Comité organizador, es el que ofrecemos seguidamente. El Profe- 
sor Philipp Frank, bajo el título Papel actual de la ciencia, retransmitió 
los siguientes sugerimientos: 


«¿Es el hombre una parte de la naturaleza, como las rocas, las plantas 
y los animales? ¿Está su comportamiento determinado por las leyes na- 
turales? ¿Existen, además de éstas, leyes «morales», «espirituales» o «hu- 
manísticas»? ¿Confirman o no la «libertad» y la «espiritualidad» del hom- 
bre los hallazgos científicos del siglo xx? 

Materialismo, idealismo, organicismo han dado diferentes respuestas 
a tales preguntas, pero todos ellos pretenden gozar del apoyo de la ciencia 
contemporánea. Se la ha hecho servir así, indirectamente, a la defensa de 
sistemas particulares, morales, políticos o religiosos sostenidos por aque- 
las filosofías. Ello no es nuevo. Al contrario, la filosofía de la ciencia y 
de la política han tenido que enjuiciar siempre semejantes pretensiones. 
Desde el punto de vista histórico o sociológico, sabido es que todas las 
formas de gobierno, temporal o espiritual, han favorecido interpretaciones 
del saber científico aptas para la corroboración de determinadas normas 
de conducta. Así ocurrió con el nacismo, el comunismo soviético y, en par- 
te, con el fascismo; pero tampoco están inmunes las democracias cris- 
tianas y la Iglesia católica, en la medida en que ésta ha preferido fun- 
darse, en general, sobre la «filosofía perenne». 

Una de las consecuencias más importantes de tal postura ha sido el 
que, independientemente del valor tecnológico de las teorías científicas, 
ha acabado por ser éstas interpretadas de formas distintas y, a menudo, 
opuestas. 

Típico es, bajo este aspecto, el caso de la teoría de la relatividad. Con 
su afirmación de la convertibilidad de masa y energía, de la relatividad de 
las medidas al observador, con su substitución del éter material por abs- 
tractos campos electromagnéticos, habría contribuído, según algunos, a 
reforzar la creencia en la espiritualidad del hombre y la naturaleza. Esto, 
sin embargo, es erróneo. La teoría de la relatividad ha, sí, mostrado antes 
que nada la inadecuación del lenguaje común, hecho para descripción de 
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los cuerpos de dimensiones medias, para hacer las funciones de lenguaje 
universal de la física contemporánea. Ésta exige un lenguaje que contenga 
términos abstractos, como «masa», «energía», etcétera, definibles opera- 
cionalmente, y, por tanto, de manera completamente diversa de la ordi- 
naria. 

Pero la interpretación de la ciencia en términos de sentido común 
no es nunca única. La misma teoría de la relatividad, por ejemplo, ha 
sido considerada también como favorable al materialismo, en cuanto 
contraria a la concepción del espacio y del tiempo como entidades men- 
tales. Resulta así que pueden darse interpretaciones divergentes de una 
misma teoría científica según las implicaciones políticas y religiosas del 
punto de vista filosófico que se adopte. En el caso de la teoría de la 
relatividad, ello ha dado lugar a cuatro posturas: a) ha habido quienes, 
interpretándola en sentido materialista, la han rechazado por aversión a 
toda ética materialística (algunos fascistas y filósofos católicos); b) otros, 
sobre la base de idéntica interpretación, la han aceptado por mostrarse 
favorables a una moral de tipo materialístico (ciertos positivistas y prag- 
matistas); c) otros, aún, luego de haberla interpretado en sentido idea- 
lista, la han criticado por ser sus visiones políticas o religiosas inconci- 
liables con el idealismo (varios filósofos soviéticos y algún tomista); 
d) algunos, en fin, no obstante una análoga interpretación idealista, la 
han defendido con entusiasmo, convencidos de reforzar de este modo la 
propia doctrina religiosa (protestantes liberales). 

Todo esto vale también para otras teorías, entre ellas, la de los cuanta. 
Han creído muchos que, al «romper la cadena de las causas y los efec- 
tos», presupuesta por la física de los siglos precedentes, ha logrado probar 
la existencia, en el mundo subatómico, de un «libere querer», y, por tanto, 
la existencia de una base para la «responsabilidad moral» indispensable 
para la afirmación de los «valores espirituales» y para la formación de 
«buenos ciudadanos». Sólo que, también en este caso, se trata de una inter- 
pretación arbitraria, hecha posible tan sólo por el abandono de las pro- 
pias definiciones operacionales de la mecánica cuántica y por el apego 
persistente a significaciones sancionadas en otros contextos del discurso 
común. En el plano científico, el problema del «querer libre» pertenece 
más bien a la psicología profunda que a la física. Otro tanto puede esta- 
hlecerse mediante un análisis atento de la concepción de Bohr. 

En conjunto, pues, la ciencia del siglo xx no ha modificado por sí 
nuestro cuadro del «hombre y la naturaleza»; han existido, en cambio, 
movimientos políticos y religiosos contemporáneos sostenedores de deter- 
minadas interpretaciones filosóficas de tal ciencia, de modo análogo a lo 
que se verificara ya con la doctrina de Newton. El modelo según el que 
"parecen constituirse, en general, las relaciones entre teorías científicas, sus 
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interpretaciones filosóficas y filosofías políticas o religiosas en el «socio- 
cósmico» sugerido por E. Topitsch: «En primer lugar, se interpreta el 
universo como una sociedad cósmica, tomándosela entonces como para- 
digma a realizar en la sociedad humana». Dado, sin embargo, el carácter 
circular de semejante elaboración, es fácil concluir que las concepciones 
del hombre y de la naturaleza fundadas sobre la misma, como el mate- 
rialismo y el espiritualismo contemporáneos, no pueden tener la validez 
teórica esperada por sus sotenedores.» 

En la relación del Profesor Mitin se contienen los siguientes con- 
ceptos: 

«El problema de las relaciones entre hombre y naturaleza es central 
en la filosofía y en la sociología..Algunas teorías, considerando al hombre 
aisladamente, son incapaces de resolver la cuestión de sus relaciones con 
la realidad natural. Otras concepciones, aun sin aislarlo de la naturaleza, 
estudian al hombre en su mera dimensión biológica, sin hacer progresar 
la ciencia filosófica ni sociológica. Solamente el marxismo logra, a través 
de una consideración del hombre como ser social, dar una solución cientí- 
fica al problema. 

El hombre vive en un determinado ambiente, obra sobre la naturaleza 
y la modifica. A diferencia de los animales y de las plantas, transforma 
cuanto encuentra en la naturaleza y lo adopta a sus fines. Y puede afir- 
marse que es sólo gracias al trabajo como el hombre se diferencia y destaca 
del reino animal. La producción es condición indispensable para la exis- 
tencia humana: sin ella, faltaría toda relación con la naturaleza y la mis- 
ma vida se haría imposible. Pero la producción reviste siempre un carácter 
social, puesto que es impensable y hasta ridículo que los hombres puedan 
vivir aislados al modo de Robinsón. 

Los procesos productivos reflejan las relaciones del hombre con la 
naturaleza (las fuerzas productivas de la sociedad) y las interindividuales 
(relaciones productivas). La producción, en efecto, viene a corresponder 
a la adquisición de los productos naturales de parte del hombre en un 
contexto social, 

La influencia humana sobre el mundo natural ha sido diversa según 
las distintas épocas históricas, de acuerdo con sus diferentes estructuras 
económicas y sociales. Estas diferentes organizaciones de la sociedad de- 
penden del desarrollo de las fuerzas productivas y de las formas preva- 
lentes de producción: se sigue de ahí que las estructuras sociales se ca- 
racterizaron siempre no por la cantidad de lo producido, sino por la ma- 
nera de producirlo. 

La historia de la humanidad puede considerarse a la medida de una 
revolución técnica, desde la edad en la que se empleaba el hacha de piedra 
hasta el descubrimiento de la energía atómica. Durante siglos, el hombre 
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ha venido conquistando la naturaleza, pero ha quedado siempre, al mismo 
tiempo, sumiso a las fuerzas dominadoras. El capitalismo, a continuación 
del feudalismo, impulsó la industria mecánica, utilizó los descubrimien- 
tos de la química en los procesos tecnológicos, etcétera, pero al fin agotó 
su ciclo histórico y llegó a ser un obstáculo para el desarrollo de la so- 
ciedad. Hace ya un siglo que Marx y Engels vieron esto con claridad. 
deduciendo la exigencia de un orden nuevo, el socialismo. Solamente con 
el socialismo se eliminan las contradicciones de la edad precedente y los 
hombres llegan a ser los verdaderos amos de la naturaleza. 


Algunos científicos han intentado justificar el hecho de que en las 
sociedades capitalistas un tercio al menos de la población se halla privada 
del mínimo vital. Los secuaces de Malthus ensayaron demostrar de hecho 
que el capitalismo no es responsable de ello, sino que tales desigualdades 
derivan necesariamente de las leyes biológicas que conciernen al hombre 
en cuanto animal. Los sostenedores de tales teorías proseguían diciendo 
que la naturaleza posee recursos limitados y que, por consiguiente, el 
hombre no puede conseguir lo que desea. 


La falacia de semejantes concepciones la pone de manifiesto la yida 
misma. Sabemos, por ejemplo, que tan sólo el siete por ciento de los 
continentes se halla cultivado y que el área sometida a cultivo es inferior 
al millar de hectáreas. Si se adoptaran las medidas necesarias, diez mil 
múllones al menos de hectáreas podrían ser disfrutables. 


¿Cómo explicar entonces que las ilimitadas posibilidades a disposi- 
ción del hombre sigan sin aprovechar? Puede responderse que ello se 
debe a la anarquía y desorganización propia de la estructura capitalista. 
La Historia nos confirma, además, que el capitalismo ha producido siem- 
pre guerras, y bastaría a este efecto pensar en el pasado siglo. Las ri- 
quezas materiales destruídas en los dos últimos conflictos mundiales son 
innumerables, y todo el mundo puede alcanzar a ver qué impulso habría 
recibido la producción si no se hubiera sacrificado a millones de hom- 
bres.» 

El resumen del P. Lotz, S. J., se acomoda a las siguientes ideas: 

«Nos proponemos dilucidar las relaciones .del hombre con la natura- 
leza, y con ello, sus respectivas esencias. Nuestro excursus partirá de la 
naturaleza para llegar hasta el hombre. 

La filosofía occidental ofrece tres definiciones esenciales de la natu- 
raleza: como totalidad de las cosas, como totalidad de lo sensible o como 
totalidad del ente en general. Todo cuanto es cosa es sensible, y todo 
objeto sensible es un ente. Sin embargo, estos tres grados no coinciden 
pura y simplemente; no es evidente de hecho que todo lo sensible sea 
una cosa y todo ente sea sensible, ni se puede excluir la hipótesis de que 


un sensible supere el plano de la cosa o a9e un ente supere el plano de 
lo sensible. 


Nosotros conocemos las relaciones del hombre respecto de la natura- 
leza si estamos en condiciones de situarlo en esta gradación. Que sea un 
objeto sensible no hay necesidad de mostrarlo. Pero sólo una investigación 
más profunda puede establecer si sobrepasa o no el plano de la cosa y de 
lo sensible. Esta investigación partirá de la acción humana, pues es aquí 
donde se revela su esencia. De hecho, consideramos su acción consciente, 
que se dirige hacia los objetos. La amplitud objetiva del obrar depende 
de la largura del horizonte que el sujeto lleva en sí a priori, en virtud de 
su propia estructura. Y se puede demostrar que el obrar humano, bajo el 
triple aspecto del conocimiento de la verdad, de la voluntad del bien y 
de la creación de la belleza, está determinado por el horizonte omnicom- 
prensivo del ser. Se desarrollará más particularmente este punto por lo 
que toca al conocimiento de la verdad. 

El proceso cognoscitivo en el curso del cual el ser viene a la luz es el 
juicio que, según Aristóteles, atribuye el ser a lo que es. Quien enuncia 
la proposición «Pedro es hombre», atribuye a este singular el ser según 
el modo humano. Tomado en su forma más abstracta, el juicio dice: el 
ser es. La extensión del horizonte del ser se muestra por el sentido del 
verbo ser, es. Hay en él un valor absoluto, vale decir un valor que tras- 
ciende todas las condiciones particulares de los dominios limitados, y per- 
manece, por ello, incondicionado, absoluto. En consecuencia, el ser con- 
tenido en el es no puede restringirse a este o aquel orden, sino que se 
presenta como el ser omnicomprensivo. Así, el sujeto que juzga no apri- 
sionado en el círculo cerrado de la sensibilidad y del sensible; por el 
hecho mismo de que tiene por mira el ser como tal y el ente in genere, 
se abre por él camino a lo no sensible que allí se anuncia. Y en la filo- 
sofía occidental, un conoscente que es capaz de alcanzar este horizonte 
más vasto se llama espíritu. El hombre es, pues, en su ser más íntimo 
espíritu, y, como tal, comunica con otros espíritus sobrehumanos, y, ante 
todo, con el espíritu absoluto, que de nuevo se anuncia aquí. Así, el hom- 
bre está ordenado a la naturaleza entendida como totalidad del ser en 
general; de ahí que en su ser más íntimo trasciende la naturaleza como 
totalidad de lo sensible y. en consecuencia, un ser sensible trascendente el 
orden de las cosas. 

No obstante su meollo espiritual, el hombre sigue siendo un ser sen- 
sible, puesto que su espiritualidad está inmersa en un elemento no espi- 
ritual o material. Llamamos material una realidad cuya acción queda 
cerrada en lo sensible. Ahora bien: el juicio nos revela que existe en el 
hombre tal acción, es decir, la intuición sensible, que no alcanza de por 
sí el ser como tal ni se complementa sino en el juicio en el que el espí- 
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ritu vincula el dato sensible al ser y lo ilumina a su luz. A causa de esta 
información por parte del espíritu, el elemento material o corporal mismo 
trasciende en el hombre el plano de la cosa. 

Por fuerza de este elemento material, que no es, sin embargo, pura- 
mente una cosa, el hombre hállase referido al ser material, que no es 
sino cosa. Este último no está informado por el elemento espiritual: tales 
son los animales, las plantas, los seres inorgánicos. El hombre está orien- 
tado hacia ellos, al menos porque de ellos recibe sus impresiones sensi- 
bles, en las que se implican otras muchas conexiones. 

Así, el hombre, aun viviendo en la naturaleza, vive en una dimen- 
sión que trasciende la naturaleza.» 

Son las Actas del Congreso a las que corresponde en esta parte, como 
en las dos siguientes, la publicación literal o el resumen autorizado de 
las discusiones. A nosotros bástenos decir que las comunicicaciones com- 
plementarias leídas en sesión plenaria o en las múltiples sesiones de sec- 
ción sólo muy de través, se centraron en las ideas fundamentales y repre- 
sentativas de las Ponencias, y que las intervenciones, a título de discu- 
sión, señalaron los distintos o diversos puntos de vista, sin que apenas 
se reforzaran o rectificaran posiciones o actitudes. Que es, por lo demás, 
conclusión habitual de los Congresos, en los que se intercambian refle- 
xiones, sin que sea fácil llegar al intercambio de ideas. 

RO». * 

En el segundo tema, «Libertad y valor», los resúmenes de las Ponen- 
cias fueron los que traducimos a continuación. 

El Profesor Miguel Reale, del Brasil, envió las siguientes reflexiones, 
que fueron expuestas oralmente por el Profesor Romano Galeffi: 

«Hacia el fin del siglo x1x, el problema de la libertad era normal- 
mente desarrollado a la luz de la distinción básica entre leyes naturales y 
leyes normativas, siendo comprendidas las primeras como estrictamente 
causales y principios universales de la ciencia. Sobre este fundamento, el 
camino más plausible para alcanzar la libertad misma parecía consistir 
en interpretarla como una especie de determinación de la conciencia em- 
pírica por la conciencia normativa. 

Hoy esta aproximación, un tanto kantiana, al tema no parece gozar 
de la reputación de antes, y buena parte de la filosofía contemporánea 
no es, sin duda, otra cosa que problemas resultantes de su verdadera cerí- 
tica. Ya con Kierkegaard y Nietzsche se anuncia la nueva radical pers- 
pectiva. La investigación sobre la libertad pretendió fundarse sobre po- 
deres subjetivos y creadores, más bien que sobre algo exterior a ella. 
Dios y naturaleza participaban todavía en el proceso, pero se ponía el 
acento casi siempre sobre la acción y el ser humanos. 


Debido acaso a la quiebra del determinismo estricto, como una conse- 
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<uencia de la reciente filosofía de la ciencia, el análisis de la libertad se 
hace ahora a menudo preferentemente en términos ontológicos y no éti- 
cos. Así, mientras Bergson reclama una dimensión temporal para cual- 
quier aspecto libre del mundo, Lavelle estima que incluso la creación del 
tiempo es tarea de la libertad, y Max Scheler, al criticar el formalismo 
ético de Kant y subordinar el deber al valor, caracteriza el último como 
incorporación esencial de ambos entre responsabilidad y obligación. 

Sin embargo, a la hora de hacer justicia a la existencia y a la historia, 
toda concepción de los valores como modelos absolutos e ideales parece 
ser insatisfactoria, Ésta es la razón por que Heidegger, Sartre, Jaspers, 
Abbagnano y otros existencialistas, en lugar de esforzarse por hallar la 
libertad en la revelación del valor mismo, han preferido identificarla con 
«el fundamento último de la vida humana. Se derivó de tal solución un 
impacto obvio sobre algunas formas de idealismo racionalístico, de modo 
«jue los filósofos espirituales e idealistas, como Carlini, Sciacca y Battaglia, 
tienden a localizar los valores en una actualización libre, pero abierta 
«iempre, de las posibilidades. 


Parece imposible una completa ecuación de valor y libertad, impli- 
«ando cada término al otro según un relacionismo dialéctico de pola- 
ridad. 

Solamente reconociendo claramente este hecho puede esperarse la 
«omprensión de cómo lo que debe ser, el valor, puede ajustarse al ser o 
la libertad como una posibilidad ilimitada de experiencias axiológicas sin 
autonulificación. 


La categoría básica a través de la que el naturalismo contemporáneo 
ensaya esclarecer la cuestión anterior es la categoría de la potencialidad, 
Dewey define el valor como fin natural, y la libertad, como una elección 
inteligente y dinámica de los medios para su realización. 

También los marxistas se han esforzado por conectar la acción libre 
con la realización de un ideal histórico, pero su concepción determinista 
sólo hace posible hablar de libertad como un crecimiento de energías para 
la remoción de todo obstáculo al efecto. 

Finalmente, el problema se disipa en absoluto con el positivismo ló- 
yico desde el momento mismo en que resulta insensatez preguntar si exis- 
ten o no enlaces entre valor y libertad. Toda inquisición sensata se 
«pueda en el nivel lógico-lingiiístico o semántico. 

Como resultado general, hay que destacar la tendencia prevalente mos- 
trada por los análisis anteriores a volver sobre sí, a escrutar la persona 
humana y su conciencia para descubrir allí la sola fuente de ambos: li- 


bertad y valor.» 
>, pe 
El Profesor Dempf, ausente también del Congreso, como el Profesor 
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Reale, había remitido sus consideraciones sobre el tema, resumidas en los 
siguientes términos, expuestos por el Profesor finlandés Sven J. Krohn: 

«Incluso si no es fácil reconocerlo a primera vista, es cierto que la 
libertad y el valor siguen siendo temas fundamentales de la filosofía mo- 
derna en la complicada dialéctica de sus diferentes tendencias especula- 
tivas. Si hacemos abstracción de los procedimientos habituales para divi- 
dir las distintas corrientes, puede decirse que la oposición más profunda 
se da entre las filosofías que reconocen a la libertad un valor autónomo 
y las filosofías que siguen el criterio de la heteronomía del valor. Para 
ver si es posible realizar una síntesis de esta antítesis, hay que examinar 
de nuevo la génesis y el sentido particular de los momentos en que se 
articula su desarrollo. 

Durante el gran período del idealismo, que se presentaba como una 
filosofía de la libertad, fué el materialismo quien jugó el papel de opo- 
sitor radical. Kant había salvado la autonomía de la ética y de la vida 
del espíritu refutando toda forma posible de determinismo naturalista 
por la demostración audaz de que somos nosotros quienes prescribimos a 
la naturaleza sus leyes. El yo inteligible no está a merced de la natura- 
leza; sólo depende de sí y tiene un valor autónomo. Si la personalidad no 
se halla sumisa a las leyes de la naturaleza, si se da sus propias leyes de 
manera absolutamente autónoma, es porque el hombre espiritualmente es 
creador de sí mismo. 

Dicho esto, comprendemos fácilmente cómo los sucesores de Kant, 
pese a su defensa, han podido entregarse a la metafísica con el fin de 
explicar de qué modo nuestro conocimiento, pese a la imposibilidad de 
conocer las cosas en sí mismas, puede, sin embargo, resolver y agotar la 
naturaleza. Se creyó ver en la unidad del espíritu y de la naturaleza, 
donde se había buscado la palabra enigmática, la posibilidad de resolver 
definitivamente la antinomia; de ahí el grandioso sistema panlogista y 
panteísta del idealismo. 

Fué también fácil insertar la libertad en un vasto contexto, capaz de 
comprenderlo todo, es decir, de conciliar toda oposición entre razón y 
fe, ciencia y vida. Para realizar este designio, hacía falta reducir la reli- 
gión y el mito a momentos parciales sobrepasados por el desarrollo de un 
espíritu absoluto que busca identificarse con la razón. 

En una palabra, la razón se encargaba del papel de valor definitivo y 
supremo. Era una solución de ningún modo satisfactoria bajo diversos 
aspectos y repugnaba, sobre todo, a las almas profundamente religiosas, 
que veían en el Cristianismo la defensa más radical del valor moral del 
hombre. Por más que no se haya apreciado sino raramente el idealismo 
tardío de Schelling, hay que reconocer en él, primero, que dió el paso 
decisivo hacia una verdadera filosofía de la libertad, entendida como valor 
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positivo y autónomo; el primero en liberarse del panteísmo monista de 
la posición precedente. La sucesiva victoria del positivismo condenó a una 
misma infamia las diferentes formas del idealismo, que, equivocadamente, 
se creía haber superado, de modo que nos es difícil, todavía hoy, reco- 
nocer en la filosofía existencialista contemporánea de la libertad el punto 
de llegada de esta tendencia herética. 

La contrición vino con la renovación de la lógica gracias a las inves- 
tigaciones de Husserl. Husserl vió justamente que los objetos a los que 
nuestro pensamiento mira no son de la competencia de la actividad psi- 
cológica propia de nuestro conocimiento. El resultado de semejante po- 
sición fué una filosofía de las esencias, una fenomenología. Se trataba de 
una teoría de las esencias que era posible describir gracias al método 
fenomenológico, un análisis que descubría las implicaciones intencionales 
de todo juicio, no un nuevo descubrimiento de la esencia metafísica mis- 
ma, considerada en sentido numénico. 

En Husserl, sin embargo, se podía reencontrar un residuo positivista, 

pues en su tiempo no se conocía ya el método metafísico. La última pala- 
bra en materia de filosofía rigurosa fueron, al parecer, especialistas de 
una nueva Escolástica de primer orden quienes la dieron. 
Para que la doctrina del valor pudiera convertirse en una verdadera 
filosofía del espíritu vivo, fué necesario avanzar un paso hacia la meta- 
física. Fué Max Scheler quien lo dió, comprendiendo los valores éticos 
en el vasto campo de su ontología general. Fué el primer ejemplo genial 
de una filosofía de estilo completamente nuevo, según la que la libertad 
se realizaba en el interior de un orden jerárquico de valores, establecido 
de conformidad con las tareas y exigencias de la »yida espiritual de la 
comunidad. 

Otra dirección fué inaugurada por aquellos que buscaron, en cualidad 
de individuos particulares, fuera de toda preocupación social, el valor de 
la vida. 

El existencialismo debutó con psicologismo radical subjetivo: fué re- 
ligioso en Kierkegaard, estético en Nietzsche y psicológico en Freud. Debía 
buscarse el punto de partida en el misterio mismo de la vida, llevando el 
análisis más allá de los límites ciertos de lo racional. 

Al descubrir el valor del sufrimiento, congénito a la vida misma del 
hombre, la filosofía reencuentra una función terapéutica y práctica, pero 
al mismo tiempo se aleja del dominio científico. 

La filosofía de N. Hartmann arranca de la fenomenología de los va- 
lores, armonizando la ética de la libertad y la ontología gracias ada doc- 
trina de los grados del ser, que puede satisfacer a un tiempo las exigencias 
del saber científico y de los valores sin recurso a la metafísica, Pero el 


carácter de objetividad que se atribuye al valor acaba por relegar a 
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segundo plano el principio de la autonomía. Ello es evidente en el paso 
que realiza Scheler de la ética axiológica a la sociología del conocimiento; 
asimismo, en la análoga filosofía de la civilización y en la correspon- 
diente teoría de los tipos ideales de las inteligencias de Max Weber; son 
dos concepciones que se oponen, sea a las concepciones idealistas, sea a 
las fenomenológicas. Las sociologías de la cultura y del conocimiento tien- 
den a alcanzar el valor en la articulación interior de los poderes vitales 
que operan a lo largo de un período histórico determinado. 

Podemos considerar desde un punto de vista dialéctico todas las posi- 
bilidades de la filosofía de este siglo análogas a las posiciones del período 
idealista que conoció la frase del criticismo, la frase monista y una fase 
comprometida en los problemas de la libertad. La filosofía contemporánea, 
inaugurada por Husserl, ha tenido en sus sucesores un desarrollo meta- 
físico; se encamina ahora hacia una definición de su tercer momento por 
una nueva filosofía de la libertad. Su tarea consiste en seguir abierta a 
todos los valores de la vida e intentar al mismo tiempo señalar una jerar- 
quía de los mismos. 

Nuestra Ponencia, aliviada de párrafos y citaciones, pero conservando 
la literalidad en el resumen, fué como sigue: 

La noción de libertad se esclarece con la de valor. Y la noción de 
valor se ilustra con la de libertad. La obscuridad enigmática de dos de las 
nociones más importantes y de más alto alcance de la filosofía, como son 
la de libertad y valor, se adensa cuando se las considera prescindiendo de 
la relación exigida, y se ilumina cuando se atiende a su correlación. 

Frente al dilema libertad-determinismo de la filosofía clásica y de la 

_moderna y providencia-libre albedrío o predeterminación divina-acción 
humana de la Patrística y Escolástica, prima en la filosofía contemporánea 
el de existencia-valor, pero concebida la existencia como libertad. La re- 
lación existencia-valor queda así supeditada a la más rigurosa de libertad- 
valor. Relación y dilema que representan lo contrario de una alternativa, 
constituyendo una correlación. 

El sujeto de la existencia como libertad, digamos ya de la libertad, es 
el hombre en cuanto persona. Precisamente en cuanto persona. Esta con- 
sideración del hombre-persona está suponiendo que el hombre-naturaleza 
es un aspecto del hombre, pero no es en el que se da la libertad. La pecu- 
liaridad del hombre-persona es la conciencia, que se alumbra en los actos 
humanos. No es la conciencia la realidad substantiva, sino el hombre. 
Los actos de conciencia humanos no consienten el verse reducidos a la 


fenomenidad pura, pero tampoco autorizan una substantividad de la con- 
ciencia en sí misma. 


Podemos convenir en que la libertad esencial del hombre sea siempre 
libertad existencia. Esta libertad no es, pues, absoluta; como no lo es tam- 
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poco la existencia. Lo absoluto es el condicionamiento para obrar y el 
obrar condicionado; el primero, por exigencias de la propia condición 
del hombre, y el segundo, por las exigencias de la situación, que le es 
siempre dada. Lo absoluto es la forzosidad del hombre para obrar en 
libertad, ejerciéndose en la decisión que resuelve una de las posibilida- 
des. El problema radica en saber si esta condenación del hombre a tener 
que elegir, determinándose por el mero hecho de obrar, es una menes- 
terosidad anonadante (Heidegger, Sartre), o una cualidad positiva de la 
conciencia (Zubiri), y, por tanto, como algo más excelso que una mera 
propiedad diferencial respecto de los otros seres. 

El hombre se enfrenta con el valor por la mediación iluminante de 
algo que le es esencial y fundante como persona: la libertad. Y, a su vez, 
la libertad, que fundamenta a la persona, funda el valor, pues no se con- 
cibe qué alcance pueda merecer el valor, ni qué especie de ser pueda 
corresponderle, si no se funda y esclarec” en la decisión originada por la 
libertad. El ser y los seres, como residencia de valores aceptables, y el 
deber-ser, como valor aceptado, no explican suficientemente la libertad, 
sino que la connotan, en un recurso a la persona como autodeterminación 
o como quehacer dinámico abierto a la realidad. 

El valor se presenta con carácter exigencial, En los seres y en el deber 
ser, la exigencia prospecta un valor. A este carácter exigencial de los 
seres —y que en el deber ser resulta de toda evidencia— se asocia la pe- 
culiaridad de la libertad como tensión hacia como pretensión. Con esta 
tendencia entrañable del hombre hacia algo no constituído, para algo no 
realizado en la realidad, y solicitado por el deber ser, se enlaza la obje- 
tividad del valor como exigencia, vinculándolo a la libertad personal. 

La libertad se cumple en el valor, y sólo en él, ya que el valor, y sólo 
él, permite el ejercicio de la actividad del hombre como libertad. Esta 
pretensión originaria del hombre, que es la libertad, y la exigencia de la 
realidad y del deber ser que es el valor, nos conduce a una singular para- 
doja: la libertad, que se cumple en el valor, en rigor no acaba de cum- 
plirse nunca, ya que su cumplimiento es sólo inicial, principio de nuevas 
pretensiones, que enaltecen, avivan, vivifican y esclarecen la libertad hasta 
el punto de que, como afirma resueltamente Battaglia, el acto último 
valorativo «non si riferisce a sé, ma riferito a sé consente il riferimento 
ad Altro, ed e questo valore di cui ultimamente si parla, criterio e prin» 
cipio, fondamento e avvaloramento». 

El valor se descubre cuando el hombre, sin agotarse en la sensación, 
en el juicio o en la volición, realiza las posibilidades de sí mismo, rónl- 
zando las posibilidades de la realidad y del deber ser. Esta realización 
es una auténtica encarnación del valor. Por eso, el hombre solamente 
realiza las posibilidades y se realiza a sí mismo si ejercita la libertad 
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ereadora de sus propias posibilidades, sin que las posibilidades, cuales- 
quiera que sean, pongan fin a la libertad al realizarse. 

La libertad aparece así como una actividad incontaminada del espí- 
ritu, aunque esté condicionado su ejercicio. La libertad libera al hombre 
de la naturaleza, de la realidad, de las cosas, de sí mismo y de los mismos 
valores que encarna, ya que la libertad al realizar un valor crea valores, 
al encarnar el valor esclarece nuevas exigencias, descubre posibilidades 
inéditas, ahonda profundidades del deber ser. El valor encarnado es fuen- 
te de libertad, y sólo es libre el hombre que alimenta su libertad en los 
valores realizados. 

La libertad funciona desde unas posibilidades muy limitadas, Todas las 
limitaciones que ciñen y configuran al hombre y sobre algunas de las 
cuales no cabe discusión razonable, Cabría decir que la libertad del hom- 
bre es una libertad concreta, con la concreción determinada por su con- 
dición existencial. No es que el hombre quede constreñido a su condi- 
ción existencial, sino que desde ella se realiza, o, si se prefiere, se esen- 
cializa, se gana su esencia, ensimismándose, actuancdo desde sí mismo, que 
esto es la libertad. 

Un aspecto menos atendido del problema se nos ofrece ahora. Nos 
referimos a la dimensión axiológica que cabe descubrir en las condiciones 
de la libertad concreta, de la libertad en situación, que suele ser despa- 
chada con el fácil expediente de límites de la libertad. Merced a estos 
límites condicionantes, la libertad es libertad humana, libertad real, con 
una infinitud insospechada de posibilidades axiológicas en los propios lí- 
mites. La libertad, como un quehacer para ganar una esencia a la exis- 
tencia, se basa en la inexorable concreción de la existencia del hombre, 
no siendo la conciencia una realidad o una esencia separada, sino la 
peculiar del hombre, el peculio que le permite realizarse libremente. 

La realización de esta posibilidad se presenta como el valor más ex- 
celso y como la raíz y la savia de todos los demás, ya que sin la concien- 
cia, la situación real del hombre no le sería dada como realidad, y sin 
la libertad, esta realidad no sería vivida humanamente como tal realidad. 
Si a esta condición de vivir humanamente la realidad consentimos en 
llamarla sencillamente vida, las expresiones pregnantes de Ortega y Gas- 
set resultan de una profundidad impresionante. 

4 La libertad consiente al hombre el hacerse señor de sí mismo y ense- 
ñorearse de todo. Al hacerse el hombre señor de sí mismo, dota de valor 
a los límites que le circunseriben como ser de la naturaleza, y al ense- 
ñorearse de todo, se sobrepone a lo que le circunda sin resultar parte de 
nada, sea esto superior o inferior a él. La libertad personaliza al hombre, 
personalizándolo todo, que es, en último análisis, en lo que consiste el 
valor singular que el ser hombre comporta. Más honda que la raciona- 
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lidad es la libertad, y más fecunda y rica en manifestaciones que la inte- 
figencia, en la que se enraíza. La razón y la inteligencia comprenden la 
realidad, pero la libertad se hace cargo de ella, trascendiéndola sin anu- 
larla, realizando su valor. 


La dialéctica de la libertad es inmanente al espíritu por mediación 
«del valor. La realidad gozará de aquella substantividad que la consienta el 
valor mediador. El valor de la realidad es siempre un valor en la concien- 
«cla, realizable por la libertad y en la libertad. La realización del valor 
es la realización de la realidad, que sólo puede lograrse en la conciencia 
y no fuera de ella. En la conciencia, es el valor el que categoriza el ejer- 
«icio de la libertad. 

Una realidad desprovista de valor es una realidad desrealizada, des- 
«xistencializada, es decir, no es una realidad. La realidad no es lo que es 
mientras es, sino lo que es siendo. El siendo de la realidad denuncia el 
valor que la asiste y fundamenta. La dinámica de la realidad es su razón 
«le existencia, su qué, su esencia, si cupiera emplear esta palabra en su 
más pura asepsia filosófica. La realidad no tiene otra consistencia que 
seu dinamicidad. Sólo que esta dinamicidad de la realidad no consiste en 
su desenvolvimiento físico, en su mutabilidad, sino en su transformabi- 
lidad. La transformabilidad de la naturaleza es el valor que la realiza, 
«jue la consiente ser realidad. El valor como poder transformante de la 
maturaleza es el que la permite pasar del ser que parece ser al ser que 
puede ser, siendo este poder ser lo que asegura a la naturaleza la realidad 
«le que es y de lo que es. 

La transformabilidad de la naturaleza en el mundo es operada por el 
hombre en el ejercicio de su libertad. Para realizar esta actividad, el hom- 
bre está determinado. La voluntad del hombre no es libre para dejar de 
ser libre. Esta inexorabilidad de su condición le relaciona con la natu- 
raleza, a la que convierte en realidad, en su realidad personal, sin abdicar 
en la operación de la inmanencia propia de los actos de conciencia. La 
maturaleza no impone al hombre una determinación unívoca de especifi- 
cación, sino una inmensa gama de determinaciones posibles. El medio 
matural de reacciones previsibles se transforma así en mundo inteligible 
«le reacciones imprevistas. Esta transformación, al darse en la estructura 
humana, le descubre como hombre-persona y le convierte en realizador de 


walores. Esta realización es una originalidad a la que no puede renunciar, 
pues tal abdicación le privaría no de una propiedad, sino de su condición 


humana personal. No se puede pretender que el hombre abdique de la 
libertad personal, sino solicitar que asuma tal criterio de valoración en 
el ejercicio de la libertad, que permita resolver la existencia concreta en 
el valor de la conciencia pura, tomando posición frente al hombré-natu- 


raleza. 
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La libertad es afirmación del valor del hombre, y está suponiendo la 
coordinación de todos los valores con el valor de la libertad personal. Se 
supone que la libertad transforma a la naturaleza y al hombre; al hombre, 
en lo que debe ser, y a la naturaleza, en lo que puede ser, buscando una 
acomodación del poder ser de la naturaleza al deber ser del hombre. Ha- 
blar de una libertad incondicional o incondicionada sólo tiene sentido si 
lo que se pretende señalar es la supremacía de la libertad sobre cualquier 
determinación extraña, pero es una frase sincategoremática si con la ex- 
presión se pretende aislar del valor a la libertad. 

Ni substantividad de los valores ni substantividad de la libertad. Aho- 
ra bien: la no substantividad de los valores no está suponiendo una en- 
trega de los valores al relativismo histórico, ni la no substantividad de la 
libertad reclama, por ello, un actualismo puro. Lo que se afirma es la 
residencia de los valores en el campo de la conciencia y se vincula a la 
libertad la actualización consciente de la existencia. Es la existencia per- 
sonal la que se gana al resolverse en libertad la realización de valores. 
Cuando la libertad no realiza los valores, no se realiza como libertad, ni 
se interioriza la existencia, ni se ejerce actividad auténticamente humana. 

La libertad, por ser valor fundante, es ella misma el valor originario 
y supremo. Cualquier valor perfecciona a la libertad, porque es ella la 
que hace posible el valor en la conciencia, y al realizarlo se ahonda. Si 
la verdad hace libres a los hombres, es porque la verdad es la pretensión 
originaria de la libertad del hombre y porque la libertad es la verdad 
del hombre. La verdad hace libre al hombre porque le descubre en su 
categoría de realizador personal de valores. 

La libertad está colgando del valor que es ella misma, en situación. 
La libertad no es libertad para sí misma, sino libertad para el valor de 
sí misma, La libertad como valor apunta a un condicionamiento más hon- 
do e infranqueable que el existencial de situación, ya que el valor repre- 
senta por sí mismo una exigencia. Esta exigencia del valor surge y se 
impone como criterio en el ejereicio inmanente de la libertad. El hecho 
jnexorable de ser libre le pone al hombre en trance de tenerse que hacer 
con las riendas de la libertad, de ser dueño de su libertad, de ser libre 
en la decisión al elegir y determinarse, para que la libertad no sea la 
servidumbre. 

La libertad no supone simplemente una referencia a algo, sino que 
impone una preferencia de algo. El algo preferido o en virtud del ejer- 
cicio de la libertad no es una idea en sí misma o sobre otra o una realidad 
en sí misma o respecto de otra, sino una excelencia que se descubre er 
la idea o en la realidad en sí misma o con relación a otras. Esta exce- 
lencia es la dimensión axiológica que ofrecen o atesoran. La libertad, si 
se ejerce, es porque descubre un valor: y, a su vez, el valor es descubierté: 
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como tal y realizado si la libertad ha entrado en juego, y con ella, el 
hombre. La preferencia implicada en toda referencia de la libertad pone 
en tensión implacable al hombre, en irrequietud vital, y le revela su per- 
sonalidad desvelando el sentido, significación y agonia de su existencia, 
es decir, la dignidad ética. 

La determinación concreta en la elección no amengua la libertad, sino 
que, o la ennoblece, o la rebaja, según que la elección esclarezca o en- 
turbie la conquista progresiva de la libertad en el hombre. El acierto en 
la elección y la pureza en la determinación no sólo obra la transforma- 
ción de las posibilidades reales en realidad perfectibles, sino que actúa la 
posibilidad y la capacidad de la libertad para encarnar el valor, otorgando 
poderes a su ejercicio para realizarlo con una libertad más profunda, 
dotando a la conciencia de visión más fina y aguda para descubrir nuevos 
valores, tenmsando la existencia y conduciéndola por caminos interiores 
más luminosos. 

En la correlación libertad-valor, es el yalor el que dota de sentido a 
la libertad existencial, salvando al hombre de la servidumbre natural. La 
determinación personal queda así transformada en consentimiento, con 
apertura hacia una libertad trascendente, reclamada por la excelencia 
inexhausta de los valores realizados. 

Después de nuestra Ponencia, leyó la suya el Profesor Richard Mac- 
kean. El resumen autorizado es el que exponemos seguidamente: 

«1. Valor.—Las primeras teorías del valor aparecieron en el último 
decenio del siglo xIx, casi en el mismo período en el que los antropó- 
logos comenzaron a elaborar las definiciones de la «cultura». Pero ambos 
desarrollos han tenido escasas relaciones recíprocas. Una filosofía del va- 
lor debe afrontar el problema de las teorías que se hallan en mutua opo- 
sición, y que, no obstante, señalan un idéntico empeño cultural, 

Durante largo tiempo, los filósofos no cayeron en la cuenta de que 
era necesaria una definición general del valor, no obstante emplear tér- 
minos como «hueno», «justo», «estimable», etcétera. Volver a tomar y 
discutir sus conclusiones en términos de hecho distintos es un expediente 
útil, por más que ello constituya un anacronismo. 

El «valor» es un término que expresa una valoración y una confron- 
tación, que comporta preferencias, selecciones, aprobaciones, rehusamien- 
tos... Toda tentativa de explicar las acciones morales y políticas implica 
tales términos, pero su uso y significado depende del tipo de conoci- 
miento que se nos promete. La revolución copernicana, llevada a cabo 
por Kant, se refleja también en la investigación sobre los valores. que se 
desplaza al fin del siglo xv del examen de la persona y de las cosas, de 
los comportamientos y de las instituciones. a los fundamentos mismos de 
las valoraciones. Siguió, a fines del siguiente siglo, la consideración de los 
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valores mismos, de su estructura, de las expresiones lingúísticas en las 
«que se traducían. 

Los términos valorativos fueron empleados en el siglo xVI1 para juzgar 
las causas o consecuencias de una acción. El término «valor», para atri- 
buir el bien a una causa o agente; los términos «mérito» y «demérito», 
«recompensa» o «castigo» sirvieron para expresar la responsabilidad de un 
agente por las consecuencias de sus actos. La primera consideración pre- 
valeció en las teorías que concebían las acciones humanas como libres; 
la segunda, en las teorías que la concebían necesaria. Desarrollos de estos 
usos particulares se hallan, con diferentes soluciones, en las obras morales 
de Pufendorf, Locke, Hume y Smith. 

Estas distinciones entre valores permanecen luego de la revolución 
kantiana, pero el problema de las relaciones de la libertad con la nece- 
sidad y de la razón práctica con el sentido moral hicieron sitio a la cues- 
tión, ya debatida por los filósofos helenísticos, de las relaciones entre lo 
bueno y lo útil, entre el bien y el derecho. Esta orientación es visible en 
las varias conclusiones consideradas por Kant, Mill, Hegel y Marx. 

El paso de la determinación de los principios del valor al análisis 
directo de los valores, paso que se operó después de los autores mencio- 
nados, refleja el cambio de condiciones económicas y políticas, el pro- 
greso de la ciencia y la sociología: dan fe de ello las distintas soluciones 
que se contienen en el pensamiento de Nietzsche, Brentano, Erhenfels, 
Meinong, Dilthey, Lotze, Scheler, Hartmann, Santayana, Moore, Russell, 
Perry y Dewey. Pero la estructura fundamental del valor, para quien el 
bien se relaciona a las causas o consecuencias de una acción, emerge de 
nuevo en la creciente diversidad de las teorías y contraseña la multipli- 
cidad de las direcciones. 

1. Libertad.—La discusión sobre la libertad ha pasado a través de las 
mismas fases que la concerniente a los valores. Durante las controversias 
sobre la libertad y sobre la necesidad ocurridas en los siglos XVII y XVIII, 
el fundamento de los valores llegó a depender de la afirmación de uno y 
otro principio: según que prevaleciera la tesis de la libertad o de la ne- 
cesidad, se colocaba aquél en las causas o en las consecuencias de las 
acciones. La primera orientación fué típica en la filosofía de la Europa 
continental; la segunda, en la anglosajona. En el siglo x1x se resoivió la 
antítesis, y la libertad se constituyó en principio de la acción moral; pero 
el valor volvió a ser concebido en forma diversa como consecuencia o 
fundamento de la libertad. 

El análisis de los valores suscita, por otra parte, el problema de los 
múltiples tipos de libertad. Éstos pueden reducirse a la distinción, al prin- 
cipio observada en los términos de la valoración, de donde la libertad 
puede ser definida como la capacidad de hacer lo que se debe o como 
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capacidad de hacer lo que se desea. Si la libertad es la esencia del hombre, 
el conocimiento de su naturaleza y de las leyes que gobiernan su acción 
«letermina el solo modo en que él debe realizar su libertad; si al con- 
trario, la libertad consiste en las alternativas que se le presentan para 
actualizar los valores. Se trata entonces de distinguir entre la hipótesis 
por la que el hombre debería obrar a la luz de los valores que le hacen 
libre y aquella por la que el hombre debe ser libre para crear los va- 
lores. 

La misma distinción se hace cuando se dice que la libertad consiste en 
la ausencia de coerción: la posibilidad de obrar como se debe o place 
se relaciona a una diversa evaluación de tales condiciones. Si los problemas 
de la libertad se reconducen al sujeto y a su esfera interior, los impedi- 
mentos externos se traducen en las emociones, temores, ignorancia, supers- 
ticiones, etcétera; la libertad en tales casos puede asumir la forma de 
una autoperfección (que puede obtener el sabio, el santo o el genio), o 
«Je una autorrealización (que deriva del acuerdo de la acción según la na- 
turaleza del agente). Si los problemas de la libertad se exteriorizan, la 
posibilidad interna coincide con la fuerza que el hombre posee en la 
«confrontación de la externa: la libertad puede entonces asumir la forma 
«le una autodeterminación, que depende de la capacidad de hacer lo que 
se quiere, no obstante que la voluntad pueda haber sido determinada, y 
«de un autodesarrollo, que depende de la elección llevada a cabo en rela- 
-ción a capacidad y circunstancias dadas. 

3. Libertad y valor.—Los términos conexos a la interpretación de los 
“valores, como «experiencia», «existencia», «cultura», «proceso», «lenguaje», 
«historia», son tipos particulares de respuesta a las condiciones cambian- 
tes del último medio siglo. Raramente, sin embargo, los problemas de la 
Silosofía han tenido una incidencia real sobre cuestiones prácticas. El 
«lesplazamiento de la investigación especulativa al análisis directo de los 
“valores sigue a la idea de que las selecciones, las preferencias, las creen- 
«cias puedan referirse a una matriz común. Los valores son determinados 
por múltiples procesos; pero si se les toma como punto de partida de 
una investigación, los juicios que ellos derivan en orden a aquellos pro- 
«cesos dependen de los valores mismos. Las discusiones, metafísicas y cien- 
tíficas, sobre los valores no escapan a esta dependencia. La estructura 
«le los términos valorados, inalterada en el cambio de la perspectiva filo- 
sófica, ha procurado dos hipótesis casi independientes para las teorías 
«le los valores: la suposición de que los valores son establecidos por la 
naturaleza humana y la de que son determinados por la reacción de las 
aspiraciones individuales y de las condiciones de la sociedad. Se han se- 
guido de ahí doctrinas radicalmente distintas, tendentes, las unas, a cons- 
ruir una ciencia del hombre análoga a la ciencia positiva o a reducir el 
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bien al derecho, y las otras, tendentes a una reforja de la postura moral 
en vista de una nueva ciencia o a separar el bien del derecho. 

La reflexión filosófica ha dado lugar a opuestas tendencias, y no tiene 
sino escasa relación con las investigaciones científicas sobre el mismo: 
objeto. Esto puede explicarse a través del estudio de las situaciones efec- 
tivas, de las tradiciones y de las influencias innovadoras: puesto que los 
hombres y las instituciones que ellos forman no son entidades autónomas 
o separadas, también Jas convicciones morales y los valores dependen de 
múltiples procesos de interacción. Asistimos hoy a una edad de progreso 
tecnológico, evolutivo, de los cambios más rápidos entre individuo y so- 
ciedad, de intensos cambios culturales, y los sistemas filosóficos parecen 
haber perdido eficacia en relación con las cuestiones prácticas. Estos mo- 
vimientos espirituales se reflejan en las diversas soluciones del problema 
del valor. J. Stuart Mill, por ejemplo, arguye que la cuestión de la liber- 
tad no estriba ya en la defensa del individuo contra la tiranía del gobier- 
no, sino en la defensa de los sentimientos y opiniones dominantes. Las 
cuatro libertades de la Carta Atlántica no hacen mención de libertades. 
políticas y civiles, sino de libertad de trabajo y palabra, de libertad del 
temor y de la necesidad. Así, todas las libertades se reducen a un deter- 
minado contexto institucional. 

La cuestión fundamental de la libertad y del valor sigue siendo el de 
relacionar lo que se desea con lo deseable, lo que se prefiere a lo prefe-- 
rible. Pero hoy ha asumido una nueva forma y presenta nuevas alter- 
nativas: así, la satisfacción de las necesidades puede limitarse a los bie- 
nes materiales o crear las bases para la obtención de bienes más altos; 
las costumbres y los hábitos indispensables a la sociedad pueden extender 
el conformismo o establecer las condiciones para un mejoramiento de la: 
comunidad; el separatismo de las tradiciones puede conducir a nuevos 
nacionalismos culturales o revitalizar expresiones características de valo- 
res substancialmente idénticos. En su forma filosófica, el problema es el 
de integrar con una nueva concepción de la responsabilidad las ideas que 
contribuyeron a las instituciones y al pensamiento del siglo xv: las ideas 
de libertad, de igualdad, de fraternidad y dignidad humana. Las dos for-- 
mas de libertad pueden reconciliarse en este contexto de valores: de 
hecho, la libertad de la investigación sólo es posible si todos los hombres 
tienen la libertad de pensamiento y de expresión, y estas libertades pueden 
conservarse en la medida en que sabiduría y moralidad se reflejan en la 
sociedad y el Estado. La igualdad de oportunidades exige la reconciliación: 
de los fines comunes con preferencias individuales. La fraternidad implica 
la adaptación de pequeñas comunidades como asociaciones inclusivas y 
con la comunidad mundial. Si se puede construir el diálogo de las fildso- 
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- damentales divergentes, los valores comunes de distintas culturas y la 
común política, justificada por razones diversas, pueden encontrar su 
explicación e iluminación en una común conciencia de la dignidad del 
hombre, expresada en la variedad de los sistemas filosóficos. 


El tercer tema fué encomendado a otros tantos especialista, aceptando 
cada uno de ellos el tema en una de las dimensiones que podía presentar. 
El primero fué desarrollado por Chim Perelman, bajo el rótulo general 
«Lógica, lenguaje y comunicación». El resumen es el siguiente: 

La lógica formal se propone el estudio de las pruebas formales, cuya 
validez no depende sino de la forma de las premisas y de las conclusiones. 
La determinación del alcance y límite de tales pruebas comporta un aná- 
lisis de las relaciones entre la lógica y nuestras posibilidades cognoscitivas. 
La exigencia de eliminar la ambigiiedad de las lenguas naturales y de una 
aplicación unívoca de las reglas de inferencia explica por qué hoy la lógica 
formal se identifica con las construcciones de un lenguaje artificial. 

La parte puramente formal de este lenguaje se denomina sistema lo- 
gístico y su construcción obedece a algunas prescripciones, como la enu- 
meración de todos los signos primitivos, la indicación de las reglas uní- 

-vocas de formación, la selección de los axiomas, las reglas de inferencia. 
Una conclusión será considerada como prueba y constituirá un teorema si 
es la última de una serie finita de expresiones unidas las unas a las otras 
en conformidad a las reglas de inferencia; es claro entonces que los len- 
guajes artificiales serán diversos según las prescripciones. 

El ideal del rigor ha provocado las reducciones progresivas de la ló- 
gica a lógica formal, pero sería útil una discusión sobre los presupuestos 
filosóficos que deben completar la evolución de una lógica formalizada, 
a fin de asegurar los lógicos que toda ambigiiedad ha sido eliminada del 
formalismo mismo. 

Se puede constatar, para comenzar, que los signos primitivos no son 
de hecho identificables con los sonidos o con las señales acústicas indis- 
pensables para todo acto de comunicación, puesto que en este caso la 
«determinación completa no sería realizable. Diversas son las soluciones 
procuradas por los lógicos, desde la platonizante de Church a la de Quine; 
de todos modos, la existencia de un sistema logístico unívoco comporta 
que la identificación de sus signos primitivos mo ponga problemas. El 
eriterio de la evidencia, aplicable a los signos y a las expresiones del for- 
malismo, es la garantía en el caso. ¿Pero es ello suficiente para explicar 
la actividad de la inteligencia ante un sistema formal? Una máquina 
calculadora (como quien modela sobre ella el propio comportamiento) 
debe detenerse siempre que no se ajusta a las reglas del sistema. Para 
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consentir la aplicación en el sistema del principio de identidad, todos los 
nombres y expresiones deben tener un sentido único y bien definido. 
Abandonando esta exigencia de univocidad, caerían las razones mismas que 
justifican el empleo de sistemas logísticos. 

Hay, por tanto, que procurar argumentos extraños al formalismo como 
tal. Algunos, como Church y Frege, encuentran la garantía necesaria en 
una posición platónica; pero esta tendencia es visible incluso en lógicos 
tiendo de enunciados de un lenguaje dado S, entidades conceptuales que 
de formación positivista, como Carnap, que introduce por definición, par- 
designan tales enunciados, y cuya verdad sería independiente de todo len- 
guaje. 

¿Por qué razón llegan estos lógicos a concebir dichas entidades ex- 
tralinguísticas? Ello ocurre porque es en su virtud como las relaciones 
lógicas, haciéndose independientes de los lenguajes particulares, adquie- 
ren un carácter objetivo y constituyen aquellas estructuras a las que debe- 
ría conformarse todo lenguaje riguroso. El estado ontológico de estas 
entidades es diverso según los distintos lógicos. Sólo los de tendencia pla- 
tonizante no dudan en asumir su responsabilidad filosófica. Los otros no 
quieren reconocer los presupuestos ontológicos de su metodología. 

Tomemos, por ejemplo, la noción de verdad que los lógicos formales 
aceptan en la concepción semántica que la ha dado Tarski. Esta concep- 
ción, que se propone elaborar la idea aristotélica de la verdad-corres- 
pondencia, no puede ser rigurosamente formulada sino en lenguajes cuya 
estructura haya sido especificada con exactitud. Ahora bien: constatamos 
que los lógicos positivistas hablan de verdades independientes del lengua- 
je: ¿cómo explicar este curioso fenómeno? 

La verdad, cuando se la concibe como correspondencia entre lo que se 
dice y lo que es, conduce necesariamente a una visión racionalística del 
mundo. Una evidencia inmediata resuelve el problema del paso de la ver- 
dad a la creencia o de la creencia a la verdad. El lenguaje de que el 
lógico debe preocuparse es el que conviene a sus necesidades, claro y sin 
ambigiedad; los problemas puestos por los lenguajes naturales, en cuan- 
to instrumentos de comunicación social, no presentan en tal perspectiva 
sino un interés secundario. 

¿Puede la lógica formal satisfacer este ideal de rigor? Consideremos. 
para ejemplificar, la parte más elemental de la lógica moderna, el cálculo 
proposicional, que contiene variables proposicionales de dos valores, ver- 
dadero y falso. Para Frege, lo verdadero y lo falso son entidades bien 
precisas; para la mayoría de los lógicos, los valores de las variables pro- 
posicionales serían enunciados declarativos, verdaderos o falsos, que ex- 
presan aserciones. Ahora bien: la lógica formal es incapaz de decir cuán- 
do se encuentra en presencia de un aserto verdadero o falso. Las proposi- 
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ciones variables cesan por esto de ser nociones unívocas. Se requiere una 
teoría del conocimiento que sobrepase los límites de la lógica formal. 

Para determinar el valor de verdad de un enunciado, hace falta que 
su sentido no se preste a discusión. Si, por ejemplo, se nos declara el 
mandamiento de Yavé de no matar y se ve luego que en el mismo Deute- 
ronomio los transgresores del orden son condenados a muerte, es necesario 
distinguir entre condenar a muerte y matar, so pena de que las intenciones 
de Yavé sean contradictorias. Para hacer un sistema coherente, hace falta, 
por tanto, interpretar los términos y no observar con invariable rigidez 
la regla de la univocidad de expresiones que tienen la misma forma. 

¿Contrasta verdaderamente la lógica con la actividad de quien inter- 
preta un sistema? La lógica jurídica, por ejemplo, se sirve no solamente 
de pruebas demostrativas, sino también de pruebas argumentativas. La 
argumentación tiene siempre un carácter lógico, y el mismo Aristóteles ha 
estudiado, junto a las pruebas que él califica de analíticas, las dialécticas. 
Razonar y probar no significa simplemente calcular, y la lógica no puede 
contentarse con el estudio de las pruebas formales. 

La construcción de una ontología y de una teoría del conocimiento que 
tengan cuenta solamente de las exigencias de la lógica formal se resuelve 
en un realismo o en un nominalismo: entrambas formas están alejadas de 
la comunicación humana. La lógica es, como todas las demás disciplinas, 
una inserción en el proceso general del conocimiento humano y se vincula 
tradiciones filosóficas y científicas. Si la lógica formal se ha desarrollado 
merced a la búsqueda de los medios de pruebas empleados en la mate- 
mática, parece legítimo emprender en las demás disciplinas no formales 
el mismo trabajo de análisis que ha consentido el extraordinario des- 
arrollo de aquélla.» 

El resumen del segundo ponente sobre el mismo tema, Profesor Al- 
fredo Julio Ayer, de Londres, reza así, presentado con el lema «Sentido 
e intencionalidad»: 

Las soluciones aparentemente más plausibles del problema del signi- 
ficado de las expresiones lingilísticas es acaso aquella según la cual aquél 
coincide con su denotación. Todo nombre propio, por ejemplo, significa- 
ría un individuo u objeto singular. Es conocido, sin embargo, que sub- 
sisten no pocas dificultades. ¿Las denotaciones de los adjetivos están 
constituídas por propiedades o por cosas que las ejemplifican? ¿Los nom-. 
bres abstractos denotan entidades igualmente abstractas? ¿Enunciados 
como «el Rey Arturo combatió a los sajones» no tienen un significado, in- 
cluso aunque jamás existiera Rey Arturo alguno, y, por tanto, sin que el 
correspondiente nombre tenga denotación específica? 

Estos y semejantes interrogantes han inducido a varios filósofos a 
desistir de la búsqueda de significados en el mundo externo y a intentar 
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reencontrarlos en la mente del hombre. Estas expresiones lingiiísticas han 
sido, así, consideradas como signos de ideas, pensamientos o imágenes, Sin 
embargo, también tales soluciones están destinadas a suscitar serias per- 
plejidade. Por un lado, de hecho, si se la entiende literalmente, impide 
toda referencia del discurso a entidades que no sean procesos mentales; 
por otra parte, se interpreta como doctrina según la cual significaríam 
cosas a través de las ideas, y aparece entonces expuesta a todas las crí- 
ticas ya suscitadas al confrontar la teoría del significado como deno- 
tación. 

Concedido todo ello, se ha cumplido una tercera tentativa, tendente 
a descubrir los significados fuera de la naturaleza, en un mundo ideal 
de tipo platónico. A los nombres propios, a los objetivos y a los enun- 
ciados se les reconoce la capacidad de significar, respectivamente, concep- 
tos individuales, conceptos universales y juicios objetivamente entendidos. 
Sólo que esta concepción no parece poseer fuerza explicativa suficiente 
a causa del obscuro carácter de las mismas entidades postuladas cual sig- 
nificados. 

¿Se debe concluir entonces que la investigación del significado sea 
ilusoria y que el problema respectivo sea un seudoproblema? Un simple 
análisis gramatical del verbo «significar» y de sus afines sugiere que no. 
No en vano se trata de verbos que reclaman acusativos, los cuales parecen 
constituir precisamente otros tantos significados. Además, en términos del 
mismo análisis, es posible establecer que, mientras algunos verbos tran- 
sitivos, como «comer», «matar», etcétera, implican lógicamente la exis- 
tencia de los propios complementos objeto, otros, como «buscar», no pre- 
sentan tal característica. Estos últimos constituyen la clase de los verbos 
dichos «intencionales» (en el sentido de Brentano), y entre ellos se halla 
comprendido «significar». ¿Qué consecuencias tiene todo esto para el 
problema que estamos examinando? Que la eventual identificación del 
significado de los varios tipos de expresiones lingiiísticas con otras tantas 
entidades objetivas no implica lógicamente su realidad, sino, a lo más, 
su conveniencia verbal. 

Justamente por esto, toda referencia o alusión a los significados como 
a entidades objetivas debería resultar convertible en una referencia o alu- 
sión de otro género. Carnap ha buscado asegurar tal resultado mediante 
la propia doctrina del «modo formal de hablar», según la cual, frases 
como «la palabra latina» «sol» (es sinónima del término italiano «sole»), 
y significa «sol», sería traducible en otra, como «la palabra latina» «sol» es 
sinónima del término italiano «sole», privadas de toda solución, más 
aparente que substancial, puesto que el discurso sobre la sinonimidad 
supone, tácitamente o no, significados identificables con entidades de tipo 
objetivo. Ni la teoría causal es comportamentística, y parece, por lo de- 
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más, mucho más eficiente bajo el respecto considerado, en sus actuales 
formulaciones. Habiendo, por lo pronto, frases como «x significa y», «que 
aparecerían traducibles en frases como el empleo de x está causalmente 
«determinado por y», el cual, viceversa, no se verifica ciertamente todas 
las yces que x es un nombre sin denotación o un enunciado falso, ha- 
biendo, además, por otra parte, el aspecto relevante del significado eo- 
rrespondiente a las propiedades disposicionales de las expresiones lin- 
gúísticas evocar formas particulares de conducta, lo que parece proble- 
mático en el caso de las frases concernientes al pasado o a eventos ficticios. 

Se deriva de ahí el problema del análisis del significado, no puede 
«lecirse todavía satisfactoriamente resuelto, y que hay que emprender nue- 
vas averiguaciones al respecto. La más recomendable entre ellas parece «er 
una investigación en términos comportamentísticos sobre la condición de 
aquel peculiar comportarse humano que es la creencia. Esquemática- 
mente, podría articularse del modo siguiente. Ante todo, luego de habez 
calificado como «asenso» de la persona A al enunciado S la disposición 
«le A a pronunciar S con seriedad y confianza o a escucharlo sin contes- 
taciones si es pronunciado por otro, se debería establecer que el asenti- 
miento a S es constitutivo de una creencia en el juicio objetivamente 
emtendido p, cuando haya allí prima facie incompatibilidad lógica entre 
asentir a S y no creer en p y entre creer en esto y no asentir a aquello, 
De ahí que el significado, por ejemplo, de los enunciados se analizaría 
en la siguiente forma. Puesto que S es un enunciado, p un juicio objeti- 
vamente entendido y A una persona, S significa p mediante A si el asen- 
timiento de A a S es constitutivo de una creencia de A mismo en p. Res- 
taría siempre la tarea de eliminar los juicios objetivamente entendidos 
«ual entidades abstractas, lo que acaso fuera realizable, no obstante las 
muchas dificultades, merced al establecimiento de una ulterior forma 
pragmática como «A cree en p si está dispuesto a obrar en forma perso» 
nalmente apropiada en el caso, y solo en el caso, p>. 

La postrera ponencia fué desarrollada por el Profesor Aimé Forest, en 
el título. «La comunicación». He aquí el resumen: 

«La cultura contemporánea se caracteriza por una extensión de la co- 
municación que muestra con lo imponente de su desarrollo cómo la soli- 
daridad se convierte cada día más en la regla de nuestra vida. No obs- 
tante lo innegable del suceso, es cada día también más advertible una 
deficiencia de verdaderas comunicaciones, con lo que sucede que, o se 
permanece espiritualmente aislado dentro de un monólogo incomprensi- 
ble, o que nos sintamos unidos en una charlatanería sin sentido. En estas 
«ondiciones, la tarea de la filosofía consiste en encontrar el significado del 
discurso comunicativo. Hay, ante todo, que reencontrar la idea de la co- 
municación (y la que transmite información de una persona a otra) en 
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general y reconocer, por tanto, los fundamentos, para saltar, en fin, a la: 
experiencia, mostrando su intrínseca universalidad. 

La forma más sencilla y banal de comunicación es aquella que trans- 
mite informaciones de persona a persona. Pero entendido en su sentido: 
más pregnante, la comunicación no concierne solamente a un cambio» 
de cosas poseídas como un bien extraño, sino que expresa lo que nosotros 


mismos somos, como personas empeñadas en una libre elección en hacer 
valer una verdad que nos compete como propia. Para comprender lo que 
es verdaderamente una comunicación, es esencial tener conciencia de que: 
quiere ser, ante todo, expresión de una verdad íntima que no puede trans- 
_mitirse por solos signos exteriores, sin la participación del valor que allí 
se afirma. 

La comunicación exige, pues, una cierta reciprocidad. No es un hecho: 
como cualquiera otra relación humana, sino una actividad creadora de 
persuasiones. De este modo se constituye una especie de unidad en la 
diversidad y en la multiplicidad que escapa, sin embargo, a las categorías. 
objetivas de la identidad, y que no puede pensarse sino espiritualmente. 
Esta verdad intersubjetiva, que se funda en la verdadera comunicación. 
aun no pudiendo realizarse sin la mediación de los signos y de las ideas 
objetivas, debe aparecernos al mismo tiempo también como un valor. 


La filosofía moderna muestra una gran predilección por estos proble-- 
mas. Ya en Bruschvig el problema de las relaciones entre las conciencias 
en el tema de la filosofía del juicio adquirió gran relieve. Pero aun cuan- 
do su pensamiento se halla bajo el signo de un auténtico espiritualismo,. 
su derivación idealista le impidió considerar de otro modo la diversidad 
que como un simple dato empírico sin valor y alcanzar con ello la idea. 
de la verdadera comunicación. 


J. Nabert ha mostrado cómo un impulso espiritual comporta siempre 
una éxigencia de comunicación. La diversidad y pluralidad de las con-- 
ciencias no es obstáculo a la comunicación, pero son el correlato cons- 
tante de la unidad con la que se presenta. La comunicación es, por tanto,. 
para Nabert una actividad creadora que nos pone en la presencia del es-- 
píritu. 

Se puede reconocer a este respecto una continuidad doctrinal entre- 
idealismo y existencialismo. Aquél coloca el yalor en la universalidad; éste, 
en la libertad. El proyecto con que la libertad se hace operante expresa: 
en el existencialismo el movimiento de una existencia abandonada, que 
anhela la reconquista de sí. Pero se puede tener plena conciencia de sí 
con la sola condición de comprender en ella también las relaciones con 
los otros. Como dice Sartre, «el camino de la interioridad pasa por el 
otro». Pero así como en Sartre el momento de darse el ser a sí mismo está 
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confiado al solo valor de la libertad personal, el proyecto falla y la alte- 
ridad se revela sólo en el fracaso del conflicto de las conciencias. 
No todas las doctrinas existencialistas se declaran cumplidas con el reco- 


nocimiento de semejante fracaso. El ideal de la comunicación puede 


realizarse en la fe y en el amor como sucede en Kierkegaard, Jaspers, 
Marcel y Berdiaeff. Pero para ellos la afirmación de un tal ideal ya unido 
al reconocimiento de una paradoja implícita. La extrema desconfianza que 
observa el existencialismo en relación al pensamiento objetivo, único a 
quien reconoce de derecho coherencia y universalidad, le hace perder la 
inteligencia de una comunicación verdaderamente espiritual. 

El problema de la intersubjetividad ha sido renovado por los análisis 
fenomenológicos. La alteridad para Husserl no es solamente dato empí- 
rico, sino que alcanza un significado trascendental, siendo la subjetividad 
pluralística y el ligamente intersubjetivo puesto a la luz por la teoría de 
la intencionalidad las condiciones de la objetividad y de la universalidad. 
La verdadera comunidad se realiza, pues, concretamente en el proyecto 
de un mundo civil, donde los hombres se insertan en una realidad que 
es Obra suya, y se encuentran unidos en el acto mismo de la cooperación. 
El pensamiento de Merlau-Ponty a este respecto prosigue en la huella de 
Husserl. En el momento mismo en que nosotros nos empeñamos en el 
mundo, no podemos menos de reconocer a los otros como correlativos al 
mismo mundo, en cuanto es obra común. Y dado que la conciencia no 
puede retirarse del mundo sin refutarse con ello a sí misma, la comuni- 
cación cesa con ello de ser accidental, para fijarse en el principio mismo 
del empeño. 

El descubrimiento de la persona es una de las tareas esenciales del 
pensamiento contemporáneo, y constituye un tema común a todos los pen- 
sadores franceses de hoy (Blondel, Guitton, Yankelevitch, Lavelle, Le Sen- 
ne Madinier, Marcel, Maritain, Mounier, Nedoncelle, Paliard, Ricoeur), 
que lo recogen de la tradición agustiniana que puede hallarse en Maine de 
Biran y en Scheler. El personalismo considera la comunicación auténtica 
como relativa a un diálogo fundado sobre el amor, y donde la unidad no 
excluye, sino refuerza la cualidad sin la de las diversas conciencias. 

El estudio de estas doctrinas nos permite analizar mejor la experiencia 
de la comunicación. Una experiencia que no es aquella, directa, de la ob- 
servación de un dato objetivo de hecho, sino más bien aquella, indirecta, 
de la conciencia de un valor. Es la toma de conciencia de los otros en un 
comercio espiritual, en experimentar su presencia, influencia y media- 
ción. Su movimiento se funda sobre aquella persuasión íntima en que el 
espíritu se recoge en sí mismo y se encuentra más allá de la dispersión. 
La voluntad de comunicar da origen en nosotros a una experiencia que 
nos obliga a encontrar más allá de nosotros la univ ersalidad espiritual 
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que nos constituye. Es una voluntad de amor que se hace justificación de 


nuestra existencia. 
* Xx *x 


Las dos sesiones celebradas en Padua, la plenaria matinal dedicada al 
averroísmo y la solemne de clausura, no han supuesto una toma de posi- 
ción filosófica ni alcanzaron dimensión interpretativa, respondiendo así 
a los fines perseguidos por los organizadores. Este sentido de mera expo- 
sición histórica en la sesión plenaria y de resumen conclusivo de la sesión 
final estaban en la línea de la pulcritud intelectual de la Sociedad italiana 
de Filosofía, que no quiso, entre otras cosas, que ningún filósofo italiano 
figurase como Ponente en ninguna de las sesiones, a pesar de la innegable 
autoridad de que gozan muchos de ellos. 

En la sesión de la mañana, después de unas palabras de saludo de la 
Facultad por boca del Profesor Marino Gentile, el Profesor Carlo Diano 
expuso el estado actual de los estudios aristotélicos en la Universidad pata- 
vina. El Profesor Gilson ilustró la distinción entre causa eficiente y causa 
motriz en la interpretación medieval a la luz de textos aristotélicos. El 
Profesor John H. Randall mostró el influjo de los aristotélicos de Padua 
en diversos problemas filosóficos. La Profesora Amélie M. Goichon pre- 
sentó algunas conclusiones sobre Avicena en complementariedad con la 
restrictiva interpretación medieval que le consideraba solamente como 
filósofo del ser. El Profesor soviético Michel Dynnik valoró las obras de 
Vanini en relación con los problemas del aristotelismo paduano. El Pro- 
fesor Carlo Diano revalidó la originalidad de interpretación de Robor- 
tello, de Udine, sobre el problema de la catarsis. La Profesora María 
Teresa V'Alverny ilustró las aportaciones debidas a A. Alpago sobre la psi- 


cología y metafísica de Avicena, al hilo de los comentarios a la traducción 
del filósofo de Bujara. 


La sesión de clausura, con los discursos de rigor en cortesía local e 
internacional, escuchó el del Presidente del Congreso. El Profesor Bat- 
taglia se mantuvo en la línea de su conferencia inaugural, sin que en 
ninguna de sus frases ni juicios se concediera un margen de afirmaciones 
apodícticas, categóricas, ni siquiera meramente asertóricas, en relación con 
las tomas de posición filosófica de los Ponentes. Fué su discurso una alta 
y ejemplar lección filosófica de un Presidente de un Congreso Interna- 
cional de Filosofía, sin que el oficio de retratista fiel del Congreso le 
privara de señalar con luz diáfana cuál era la dirección filosófica perso- 
nal de la que 4l es representante ilustre con categoría europea, 
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La duda agustiniana y el tema de Dios 


Por Giulio BONAFEDE 


«In quo opere (De Genesi ad litteram) plura quaesita quam inventa 
sunt; et eorum quee inventa sunt, pauciora firmata; cetera vero ita po- 
sita, velut adhuc requirenda sint» (1). El espíritu de la investigación 
agustiniana está claramente enunciado en esta cita de sus Retractatio- 
nes. Se busca la verdad con espíritu desvelado, con toda el alma; mas 
esta verdad, en sí única, buscada por múltiples mentes y por actos su- 
cesivos de la misma mente, se nos multiplica, se nos fragmenta de modo 
que lo que se halla es siempre poco, con relación a lo que se busca; - 
y lo que se encuentra sólo en parte queda demostrado. Lo restante 
permanece como problema para la mente que indaga; problema al cual 
es necesario acercarse libre de todo espíritu de soberbia. N 

La duda no implica escepticismo ni en acto ni tendenciosamente; 
no lo implica por la confianza en la capacidad de la mente de hallar 
la verdad por la certeza de la presencia de verdad en la mente. La 
mente ha sido creada parta la verdad; hecha ella misma por la Verdad, 
está íntimamente unida a la Verdad, sin interposición de criatura al- 
guna; es capaz de la Verdad; pero esta verdad, por su misma infini- 
tud, es inasequible ta la criatura. La verdad es como un polígono de 
lados infinitos; la mirada de la mente no puede abrazarla entera; es 
eomo una meta colocada a infinita distancia: el viajero recorre su ca- 
mino, anda en la verdad, pero la Verdad total se le escapa; aun 
aproximándose siempre a la verdad, la meta, por estar a distancia in- 
finita, jamás es alcanzada. Es como una estrella de grandeza de primer 
orden: la mirada profundiza en ella y su luz crece más y más, y en 
este mar de luz la vista peligra naufragar. Es como un cielo estrellado : 
bello a primera vista; como un tapiz magnífico adornado de movibles 
flores luminosas; y las relaciones entre estos puntos luminosos se ex- 
tienden hasta el infinito, se hunden siempre más en la infinidad del 
espacio. La verdad parcial no agota la verdad total; la verdad parcial 
se debe armonizar con otras verdades, igualmente parciales, que nos 
manifiesta la investigación temporal. La verdad total, que es eterna, 
constituye la meta y modelo de la verdad temporal que se conoce por 
nosotros para que se construya armónicamente. 

La duda agustiniana no renuncia a los derechos de la verdad, no 
renuncia a los derechos de la mente que conoce la verdad. La verdad 


(1) Retractationum, 1I, 24. 


AVGVSTINVS. IV (1959), 37-56. 
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es, en sí misma, una, inmutable, objetiva, pero las mentes que conocen 
la verdad son múltiples; están sujetas al tiempo, tienen cada una su 
propia subjetividad, la cual, si bien no cambia la fisonomía de la verdad, 
al menos la temporaliza, la empequeñece, la subjetiviza. El ojo ve el 
panorama; este panorama es un objeto distinto del ojo que lo ve, pero 
este objeto nos es conocido a través de la estructura del ojo, condicio- 
nado por esta estructura. Y ojo del mundo es la mente, nuestra subje- 
tividad entera, aquella subjetividad que establece una mediación uni- 
versal, puesto que nosotros vamos de lo exterior a lo interior, pero en 
lo que está sobre nosotros vamos sólo a través de nosotros, ya supe- 
rándonos, ya sobrepasándonos. : 

Nuestra subjetividad es el puente de paso obligatorio; es el fiel 
centinela que ¿a Verdad Ha colocado, como si sólo pasando sobre su 
cuerpo pudiéramos caminar hacia ella. La mediación que nuestro ser 
manifiesta en el sentir, en conocer, da el golpe de gracia al objetivismo 
vulgar que dogmáticamente afirma el objeto como si no fuese objeto 
de un sujeto, relativo y condicionado por éste, pero, al mismo tiempo, 
esta subjetividad bien entendida, agustinianamente entendida, da el 
golpe de gracia al subjetivismo relativo, protagórico, porque esta sub- 
jetividad es subjetividad de un ser racional, de una persona cuyo sentido 
está subordinado la la mente, así como el objeto material está subordi- 
nado al sentido y la mente o razón o inteligencia está subordinada a 
Dios, ya que su ley es la Verdad, puesto que la mente está hecha a 
imagen de Dios, su objeto natural de conocimiento y de amor, y es 
capar Det, expresión que debe entenderse en toda la fuerza que la 
expresión tiene, tomada espiritual y materialmente. 

Si la mente no fuese capaz Dei, es decir, si no poseyese desde el 
origen de su ser a Dios, si en acto no llevara en sí a Dios, si esta mis- 
teriosa presencia no diese una particular dignidad al sujeto humano, un 
particular valor a los actos de sentir y de conocer del hombre, la me- 
diación universal del hombre, si es admitida, anularía todo valor obje- 
tivo, y de ser negada, con su negación destruiría también el valor del 
hombre, pues que la actividad será total y solamente del objeto mate- 
rial, verdadero artífice del conocimiento. 

_ La investigación agustiniana se mantiene lejos de estos extremos. 
El sentir no es actividad del cuerpo; el sentir es actividad del alma: 
«Sentire non est corporis, sed animae per corpus», «neque enim corpus 
sentit, sed anima per corpus, quo velut nuntio utitur ad formandum in 
seipsa quod extrinsecas nuntiatur» (2). La actividad del alma, la supe- 
rioridad del sujeto sobre el objeto es claramente tafirmada en el orden 
de la sensibilidad, aun en aquel orden de la sensibilidad que está en 
más inmediato contacto con el cuerpo y que parece sufrir la acción de 
su fuerza. Pero a medida que pasamos del sentido a la imtaginación, de 
la imaginación a la mente o entendimiento, las visiones se espiritua- 


lizan, la dependencia de lo corpóreo respecto de lo espiritual aparece 
más clara. 


El sentir es acto del alma, ha dicho San Agustín. La presencia del 


cuerpo es causa ocasional, instrumental de la formación de su imagen 


(2) De Genesi ad litteram, lib. 1, n. 7: lib. DLL ESOO: 
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- En nosotros, formación que se debe a la actividad del alma, a su pre- 
dominio sobre el cuerpo, nunca a una acción corporal sobre el alma. 
«Omni enim modo praestantior est qui facit, ea re de qua aliquid facit; 
neque ullo modo spiritu praestantius est corpus; immn perspicuo modo 
$ptritus corpore, uamvis ergo prius viedeamus aliquod corpus, quod 
entea non videramus, atque inde incipiat imago ejus esse in spiritu 
nostro, quo illud cum absens fuerit recordemur; tamen eandem ejus 
“maginem, non corpus in spiritu, sed ipse spiritus in seipso facit cele- 
ritate mirabili, quae inffabiliter longe est a corporis tarditate» (3). La 
visión corpórea es algo maravilloso, pero esta visión es inferior y con- 
dicionada por la visión espiritual o por la imaginación, ya porque no se 
«da la primera sin la segunda, ya porque la segunda puede existir en 
nosotros sin la primera. Y esta visión, a su vez, es inferior a la inte- 
lectual porque ésta es la que la juzga, porque la visión intelectual puede 
«subsistir sin las precedentes. «Praestantior est enim visio spiritualis 
quam corporalis, et rursus praestantior intellectualis quam. Spiritualis.» 
Es superior la visión espiritual o imaginativa a la corpórea, porque la 
primera es advertida en cuanto se forma interiormente esta visión, no 
idéntica a la corpórea, sino semejante a ella («Quandoquidem momento 
-eodem, quo corpus sensu corporis tangitur, fit etiam in animo tale ali- 
quid, non quod hoc sit, sed quod simile sit; quod si non fieret nec sensus 
ille esset, quo ea quae extrinsecas adjacent, sentiuntur»); es superior la 
.segunda visión porque, aun sin la presencia de los cuerpos, la imagi- 
nación puede recordar antiguas visiones, puede formarlas de nuevo. 
Pero la visión intelectual es superior a ambas, porque juzga a los pre- 
£edentes, porque tiene su 'autonomía propia; no extrae nuestra inteli- 
gencia todo su conocimiento de lo sensible. «Spiritualis visio indiget in- 
tellectuali ut dijudicetur; intellectualis autem, ista spirituali enferiore 
non indiget, ac per hoc spirituali corporalis, intellectuali autem utra- 
«Que subjecta est.» Dios, la justicia, la piedad, la caridad, las virtudes 
“todas, las nociones de la mente, o inteligencia o de la razón... hay 
un mundo de valores, de nociones que no derivan del sentido, pues 
“son patrimonio originario de la mente. Por tanto, por este patrimonio 
«originario, y pues las visiones inferiores dependen del alma racional o 
mente o inteligencia, a ésta pertenece la búsqueda, de ésta es la inte- 
ligencia, el juicio, juicio conforme a leyes estables, porque presente a 
la mente, hecha a Su imagen, está Dios, la Verdad, Dios-Verdad, Dios 
«causa del ser, razón del entender, orden del vivir. Y una vez más, esto 
“nos conduce al alma capaz Dei, al problema de los problemas. 


Misterio del hombre; ¡misterio de Dios! Misterio de Dios: lo es 
por ser infinito en acto. No podemos definirlo; no podemos traducirlo 
en palabras porque ninguna puede adecuadamente expresarlo o signi- 
ficarlo. La incognoscibilidad esencial de Dios es un corolario de su ser 


(3) De Genesi ad litteram, lib. XII, n. 35. 
(4) De Genesi ad litteram, lib. XII, n. ss 
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infinito. Dios habita en una luz inaccesible; sus caminos no están 
ocultos y es absoluta la incapacidad para expresar la Verdad (5). 

Misterio del hombre: precisamente porque se le presenta algo de 
la infinidad de Dios, el hombre es para sí mismo un misterio por 
la presencia divina en él, porque lo infinito ha tenido que valorizar 
infinitamente lo finito, la espiritualidad creada para poder manifestár- 
sele. El hombre es un misterio a sí mismo, por esto: por ser capaz Dei. 

Dios es un misterio; ningún mortal puede atreverse a expresar su 
naturaleza; decir qué es Dios. El mismo Juan, aun siendo inspirado por 
Dios, hombre al fin, no pudo decir qué es Dios; habló de Dios como 
pudo. «Nam dicere ut est, quis potest? Audeo dicere, Fratres met, for- 
sitan nec ipse Johannes dixit ut est, sed et ipse ut potuit; quia de Deo 
homo dixit; et quidem inspiratus a Deo, sed tamen homo. Quia inspira- 
tus, dixit aliquid; si non inspiratus esset, dixisset nihil: quia vero homo 
inspiratus, non totum quod est dixit, sed quod potuit homo, dixit» (6). 
Dijo algo porque era hombre inspirado, conoció, pues, algo de la Verdad; 
su palabra tiene un contenido positivo; no es puro sonido que se des- 
vanece al pronunciarlo. Por tanto, el agnosticismo queda eliminado; lá 
teología, positiva o negativa, tiene un núcleo de verdades inteligibles: 
presenta una luz parcial, es cierto, pero siempre luz. 


La palabra divina, como dirigida a los hombres, y expresada por 
hombres, talmas excelsas, pero almas humanas, tiene una limitación fun- 
damental: no expresa totalmente su objeto, dice y no dice, insinúa más 
bien, y siempre fundándose sobre un grado de positividad, de inteli- 
gibilidad, aquella inteligibilidad que no buscamos fuera de nosotros, sino 
en nosotros, no escuchando la palabra que suena externamente, sensi- 
blemente, sino una luz interior, un'a voz interior, un maestro interior. 

Misterio del hombre, hemos dicho, La búsqueda agustiniana, pode- 
rosa en el estudio de los problemas que miran a lo creado o a Dios, es 
particularmente penetrante en el análisis que mira al hombre. Sirvan 
de testimonio las páginas de las Confesiones. El alma es capaz Det 
porque Dios mismo, capacidad infinita, la ha creado en «el hombre, do- 
tándole de memoria, no aquella memoria que surge con la experiencia 
y se alimenta de la experiencia, sino una memoria que es fuente ella 
misma de toda la vida intelectual. «Memoria augustiniana est illa fa- 
cultas, qua anima «aperta» est Infinito, sicut quoddam penetrale am- 
plum et infinitum, ubi praesens est lux divina, summa Veritas, animae 
tumen. Memoriae nomen donotat ipsum sinum animae, ubi praesentia 
Dei illuminantis est arcanus fons idearum innatarum rerum spiritua- 
tum», como dice el P. T. Szabo, O. F. M., en un reciente volumen (7). 
Por eso, San Agustín manifiesta un sentimiento de «horror» ante las 
maravillas de la memoria; grandezas limitadas aparecen ante su men- 


te, al investigar en aquellos campos inmensos, como horizontes sin con- 


fín, donde se encuentra no sólo cuanto hemos aprendido a través del 
camino fatigoso de la experiencia, sino también todo aquel tesoro de 
nociones inteligibles que adquirimos por una vía distinta de la de la 


(5) Me refiero, por ej. al himno a la Veritá di A. Fogazzaro. 
(6) In Johannis evangelium, cap. 1, tract. ale 


(7) De ss. trinitate in creaturis refulgente doctrina s. Bonaventurae, p. 70. 
Orbis Catholicus-Herder, Roma. 1955. 
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-€Xperlencia, tesoro en cuyo centro tiene su sede misteriosa el Señor de 

la luz. Quien ha encontrado la Verdad, ha encontrado a Dios; y como 
la Verdad instruye interiormente, por tanto interiormente está Dios 
presente en nosotros, en la memoria, en esta presencia nuestra en nos- 
otros; en esta casi imagen de la eterna divinidad en nosotros está 
presente Dios en nosotros. 

Presencia de la luz que es cosa distinta del ojo que ve; presencia 
del Creador en la criatura, algo diverso de su Creador, en cuanto que 
el devenir, la temporalidad, la informidad, el ser casi nihil son caracte- 
res que distancian el mundo creado, aun el espiritual, del Creador. Las 
criaturas, preguntadas, responden todas a una voz que no son el Dios 
que el alma busca; proclaman que Dios es su Creador. En particular 
San Agustín insiste sobre la informidad de la criatura, si se encierra en 
sí misma; sobre su ceguera, si no se abre a la luz divina. La luz que 
ilumina la mente es superior ta la mente, se distingue de la mente, aun- 
que está siempre en ella presente. Aún más: San Agustín tiene por 
tinieblas al impío. Juzga «informe» al alma que vive alejada de Dios. 
Pero si la luz está presente, ¿cómo será tinieblas? Si la forma está 
presente, ¿cómo será informe la criatura? 

Estamos frente la un doble orden de problemas: el ser y el deber 
ser; el ser y nuestra aceptación del ser; esta segunda puede no exis- 
tir, puede cerrar voluntariamente la vista a la luz que está, sin em- 
bargo, presente. Por eso, se ha considerado la pureza de vida como 
condición esencial de la visión de la verdad, porque las cosas puras 
solamente pueden ser contempladas por un ojo puro: «0 homines, no- 
híte esse tenebras; nolite esse infideles, injusti, iniqui, rapaces, avari, 
amatores saeculi: hae sunt enim tenebrae. Lux non est absens; sed vos 
absentes a luce» (8). Está presente el sol, pero el ojo rehusa mirarlo; 
está presente la luz espiritual, pero el talma se considera ella misma 
luz; no se abre hacia el Infinito; renuncia caminar por la vía del re- 
greso, del reconocimiento consciente. En el orden de la creación, todo 
es don; en el orden del retorno hay lugar para nuestra actividad, para 
nuestra responsabilidad. El abismo de nuestro ser tiene una forma, tiene 
úna luz, un orden: la conversión al Creador, la aceptación consciente 
de que la Verdad luce por nosotros, sólo a condición de que nosotros 
trabajemos, reconociéndola (9). Si negamos tal reconocimiento; si nos 
encastillamos orgullosamente en nosotros, queda para nosotros cerrada 
la puerta de la verdad, y la mentira e ignorancia serán nuestros frutos. 
Llamad y se os abrirá; buscad y encontraréis; pero quien se encierra 
en sí mismo renuncia 'a buscar, cierra la puerta a la verdad, como Lu- 
cifer se transforma de ángel de luz en ángel de tinieblas (10). 

Tinieblas es el hombre que no quiere consentir con Dios, su luz y 
gu forma; sin embargo, quien es ilumindao es luz. «Et homo illumina- 
tus dicitur luz» (11), pero es luz recibida, participada, nunca la fuente 
de la verdad. Es por sí misma informis; por tanto, tinieblas. El racio- 


(8) In Johannis evangelium, cap. Lo tract: FET. mu): 
(9) De Genesi ad litteram, lib. I, n. AO 3 
(10) In Johannis evangelium, cap. I, tract. TE 9; tract. TIL, -n. 7. 
(11) In Johannis evangelium, cap. L- tranot?TIR Os 
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nalismo, de cualquier clase y grado, la mentalidad que coloca al hombre, 
considerado en su individualidad o como razón abstracta, en el centro 
de lo real, esta mentalidad no puede admitirse: el hombre no es fuente 
de la verdad; la temporalidad de la verdad debe entenderse en el sen- 
tido de que el conocimiento de la verdad es temporal, pero no que la 
verdad sea tal. La verdad, toda verdad particular, determinada, todo 
cuanto hay de verdadero, de santo, de justo en el discurso humano, 
trae su origen de la fuente de toda verdad, de Aquel que dijo: «Ego 
sum veritas» (12). La soberbia es origen de todo mal, de todo error, de 
todo desvío intelectual y práctico. Es un acto de orgullosa afirmación 
de sí mismo, un intento de invertir el orden de los entes, una ilusoria 
afirmación de la posibilidad de que el hombre pueda encontrar esta- 
bilidad en lo que no es idéntico a sí mismo, en la criatura, como quiera 
que se halle o cualquiera que sea. Así como el antiguo Lucifer se con- 
virtió en «tenebrosus», «quia in veritate non stetit» (13), también se 
hacen «luciferiani», según la aguda expresión buenaventuriana, aquellos 
que se ciegan voluntariamente, que afirmian no conocer lo que en rea- 
lidad conocen. Soberbia e insipiencia van constantemente unidas. La or- 
gullosa afirmación de sí mismo corre parejas con el desconocimiento del 
Creador, con el desprecio del leño de la Cruz, sólo con el cual es posible 
atravesar con firmeza el mar de la vida, como sobre navío seguro. Ya 
lo había previsto un sabio pagano, Platón, en una admirable página del 
Fedón (14), como lo indica expresamente San Agustín. El leño es ne- 
cesario para atravesar el mar de la vida; quien desprecia este leño; 
renuncia a la visión de la verdad, y tal desprecio nace de la afirmación 
de sí. La humildad de Cristo es tenida como vil por la «sabiduría» de 
tales sabios; mas ¿cómo llegar a la meta si se desprecia el camino que 
a ella conduce? Los sabios «noluerunt tenere humilitatem Christi, in qua 
navi securi pervenirent ad id quod longe videre potuerunt; et sorduit 
eis cruz Christi». Debe 'atravesarse el mar de la vida, porque nadie pue- 
de permanecer inactivo: pero el despreciar la nave, sobre la cual se de 
de pasar el mar de la vida, significa cerrarse el camino de vuelta (15). 
La humildad es el inicio, la condición que nos coloca en la senda 
de la subida. El que no siente altamente de sí mismo, está bien dis- 
puesto para llamar, para pedir con insistencia hasta que la verdad, como 
chispa imprevista, ilumine la mente. La posesión de la verdad, no la 
originaria, sino la temporal, debida a la reflexión, a nuestra conquista 
progresiva, esta posesión está condicionada por exigencias morales, ya 
que la pureza del ojo intelectivo es, en primer lugar, efecto de la vida 
virtuosa. El filósofo vuelve de nuevo a ser el amante de la verdad, y 
sabiduría perfecta será, no un abstracto y frío conocimiento de la ver- 
dad, sino la posesión de la verdad, la verdad vivida como bien. La 
conquista de la verdad es una forma de búsqueda de la salvación, sal- 
vación mental del error, salvación de la voluntad respecto del mal. El 
bien vuelve otra vez a identificarse, en una esfera superior, con el bien; 
el mal se identifica con el error, ya que la búsqueda es obra de la vo- 


(12) In Johannis evangelium, cap. I, tract. V. n. 1. 
(13) In Johannis evangelium, cap. I, tract. IM, n. 7. y 
(14) Platone, Fedone, p. 87 d. 

(15) In Johannis evangelium, cap. I, tract. IL, n. 4. 
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luntad buena, mientras que el encerrarse en sí mismos, el volver la 
«espalda a la verdad, el desconocer el orden de la realidad, es obra de la 
voluntad mala. 

: Ni se diga que la búsqueda es obra de la inteligencia sola, que tam- 
bién el impío puede conocer la verdad. La conoce también el impío, 
porque la luz de la mente resplandece también en él, pero la plenitud 
«de la verdad, considerada desde el punto de vista filosófico, no puede 
resplandecer integralmente para él, porque le falta el gusto de la verdad, 
«el tacto de la verdad; está privado de una forma de sensibilidad ade- 
«<uada a su objeto, capaz de sentir su presencia. 


¡Presencia de la verdad en la mente! El centro de la búsqueda agus- 
tiniana, toda entera, está constituído por esta presencia; es el punto de 
Hegada y el punto de partida; es como el sol de todo aquel sistema de 
verdades que San Agustín ha logrado descubrir; sol del cual reciben 
verdad y vida todas las verdades particulares del sistema. Es presencia 
«en la mente de la verdad, de la sabiduría, de la luz intelectual; es 
presencia de Dios que da a las cosas la existencia, a la mente medio 
para conocer, a la voluntad ley para vivir, medio para conocer, ley para 
vivir no distintos de Dios. Es presencia de Dios en la mente; para in- 
«dicarla, emplea San Agustín expresiones varias, pero equivalentes: vi- 
«dere, percipere, intuire, cernere, cognoscere, noscere, aspicere, conspice- 
“re, tangere, praesto esse, capere intelligentia, visu mentis aspicere... 
presencia que da un sentido fiel a la expresión, también usada por San 
Agustín, ser el alma capar Dei o creada a imagen de Dios. 

No es imagen de Dios el alma simplemente porque esté dotada de 
naturaleza intelectual, cosa indudablemente verdadera, pero que deja 
“sin explicar la razón de por qué se diga propiamente ser imagen de 
Dios la naturaleza intelectual, ni es capaz de Dios solamente porque 
puede conocer a Dios o está en potencia de tener el conocimiento de 
Dios, como otro conocimiento cualquiera, si bien la perfección del co- 
“nocimiento sólo podrá lograrla en el conocimiento de Dios. No se niega 
esto; pero el pensamiento agustiniano no queda expresado en toda su 
pureza, en toda su verdad. El alma podrá elevarse, llegar, en el segundo 
«ciclo, el del regreso de lo existente del Ente, podrá llegar hasta Dios, y en 
tal sentido ser capaz de El; todo esto es verdad, pero no considera la 
cuestión examinada por San Agustín, no se centra bien el punto de la 
investigación agustiniana. San Agustín no se plantea el problema de si 
el alma puede llegar hasta Dios en el mismo sentido que otro puede 
plantearse el mismo problema; y no se lo plantea simplemente porque 
él parte de una presencia de Dios y llega a otra presencia de Dios, en 
un orden distinto al precedente, si bien íntimamente unido con el 
primero. A : 

El momento considerado por San Agustín es el intuitivo, constitu- 
tivo de nuestra capacidad de conocimiento, constitutivo de la estruc- 


ura de nuestro ser, de nuestra mente, y esto anteriormente al uso que 


hagamos de esta potencia cognoscitiva, anteriormente a toda actividad 


“por nosotros desarrollada, anteriormente a toda acción divina en el or- 
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den gratuito. La presencia de Dios en la mente, presencia debida al 
orden creativo, presencia en la cual consiste la imagen divina en nos- 
otros, comunica un significado preciso a la potencia intelectiva. No es 
el alma capaz Dei porque podrá conocerlo o reconocerlo; conocerlo si 
totalmente lo desconoce por naturaleza, y podrá conocer —si puede— 
cierto conocimiento, por la vía del sentido, de la experiencia en ge- 
neral; reconocerlo si nos referimos al orden de la reflexión o medita- 
ción, concebida como una repetición, como un rehacer, un recrear en sí 
el orden intuitivo a través del tiempo, esto es, a través de la experien- 
cia, pero concebida de modo completamente diferente de la precedente 
mentalidad; es capax Dei porque lo tiene en sí, lo posee, no como las 
criaturas todas lo tienen en culanto que es principio creador de su 
existencia, causa de su subsistencia, sino que lo posee como objeto de 
intelección, luz de la mente. El ser racional depende de Dios como todo 
otro ser respecto del acto creativo, pero la relación del ser racional con 
Dios tiene de particular esto: que conoce su principio, lleva en sí su 
imagen, su presencia, 'aunque sea de una realidad distinta de la mente, 
opuesta a la mente. «Von distas a pecore, nisi intellectu: noli aliunde 
gloriari. De viribus paesumis? a bestiis vinceris: de velocitate. presu- 
mis? a muscis vinceris: de pulchritudine praesumis? Quanta pulchritudo 
est in pennis pavonis? Unde ergo mellor es? ex imagine Dei. Ubi imo- 
go? in mente, in intellectu. Si ergo ideo melior pecore, quia habes men- 
tem qua intelligas, quod non potest pecus intelligere; inde autem homo, 
quia melior pecore; lux hominum est lux mentium. Lux mentium supra 
mentes est, et excedit omnes mentes. Hoc erat vita illa, per quam facta 
sunt omnia» (16). 


San Agustín tiene de la potencia cognoscitiva un concepto diverso 
de aquel que tanto han difundido las mentalidades empíricas; está en 
el plano platónico, leibniciano, rosminiano, giobertiano. La potencia es 
un acto primo de cognición; contiene en su seno, abraza virtualmente 
todos los objetos a que se extiende o puede extenderse. La experiencia 
no es sólo una adquisición de lo ignoto, sino más bien un hacer explícito 
lo implícito; no es sólo un rellenar de lo externo, sino más bien un 
manifestar al exterior lo interior. Llámase potencia por relación a los 
actos segundos de cognición, 'actos que manifiestan la riqueza, la vir- 
tualidad de la potencia misma. Este concepto de potencia es muy di- 
verso de aquel concepto que tienen las escuelas empíricas, ya conside- 
ren la mente como una tabula rasa en la cual nada haya escrito por 
naturaleza, o ya (para corregir la imagen precedente, infelicísima en su 
significado literal) piensen que esta mente es activa por naturaleza, una 
capacidad de conocimiento que, por temor al innatismo en todas sus 
formas, dejan en su indeterminación de significado, suponiendo que es 
cosa conocida, sin necesidad de demostración, que existe una mente que 
nada tiene propio, precisamente porque está desprovista de todo ele- 
mento inteligible. 

Sea inteligible o no este concepto de potencia de los empíricos, lo 
que importa aquí destacar es que el pensamiento de San Agustín es 
muy distinto del pensamiento de aquéllos; que la expresión capaz Der 


(16) In Johannis evangelium, cap. I, tract. MI, n. 4 
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tiene un significado diverso. La mentalidad empírica, en el fondo, es 
una mentalidad activista, si bien no señala las condiciones de por qué 
la mente, el sujeto todo, es activo; antes bien, ateniéndonos a sus 
premisas, debemos concluir que niega tal posibilidad. Mas San Agustín, 
cuando habla de esta capacidad natural de la mente, no piensa en rea- 
lidad en qué actividad tenga la mente con relación a Dios, a la presencia 
de Dios en la mente. Lia actividad es sólo de Dios; la posesión en acto 
que la mente tiene de Dios, de su noción, es debida a la actividad crea- 
dora de Dios, a su acción iluminadora. Esta pasividad inicial, que en 
el fondo se identifica con la creación de la potencia y, por lo mismo, con 
la pasividad de las criaturas todas con relación al acto creativo, se trans- 
forma en actividad en el orden del desenvolvimiento de las potencias, en 
la experiencia, en la posesión refleja, no directa, natural, inconsciente, 
intuitiva, cual es el originario. 

La imagen no es debida a la gracia divina, a menos que se considere 
gratuito el acto mismo creativo, porque la imagen siempre está pre- 
sente a la mente, aunque el pecado la empañe, aunque el pecado le 
quite la semejanza. Es tan consubstancial al alma esta imagen, que, sea 
cual sea el destino del alma, se llevará consigo esta imagen. San Agus- 
tín, en el lugar claro, aunque disputado, de De Trinitate, distingue entre 
imagen y semejanza; afirma que la imagen subsiste en el hombre, en 
su mente, la parte más espiritual que Hay en el hombre, aun sin la 
semejanza, sin una participación de Dios, sucesiva a la imagen, parti- 
cipación posible por la imagen precedente. Como se distingue la imagen 
de la participación, 'así se distingue la imagen de la mente. La mente 
no es la imagen, no es la luz, aunque se le llame a veces luz, en cuante 
se la considera iluminada en acto por la presencia de la luz intelectual, 
por el lumen mentis, que es Dios; tampoco la imagen es la semejanza, 
ya que la primera subsiste sin la segunda y condiciona a la segunda, 
en el sentido de que solamente el alma, en la cual está la imagen, puede 
tener la participación de Dios. «Nunc vero ad eam jam pervenimus dis- 
putationem ubi principale mentis humanae, quo novit Deum vel potes- 
nosse, considerandum suscepimus, ut in eo reperiamus imagmem Dei. 
Quamvis enim mens humana non sit ejus naturae cujus est Deus; mago 
tamen naturae ejus qua natura melior ulla est, ibi quaerenda el inve- 
nienda est in nobis, quo etiam natura nostra nihil habet .melius. Sed 
prius mens in se ipsa consideranda est antequam sit particeps Det, et 
in ea reperienda est imago ejus. Dirimus enim eam, etsi amissa Dei par- 
ticipatione, absoletam atque deformem, Dei tamen imaginem perma- 
nere. Eo quippe ipso imago ejus est, quo ejus capaz est, ejusque parti- 
ceps esse potest; quod tam magnum bonum, Nisi per hoc IN 
ejus est, non potest» (17). Esta imagen consiste, es propia de pde 
tencias cognoscitivas naturales; es una «mago creationis», e ps 
Mateo d'Acquasparta (18), la cual debe claramente ser A de 
«imago recreationis» y de la «imago glorificationis», da es Es ho 
anteriores, imagen de la creación que nunca abandona a la mente 
mana. 


7) De trinitate, lib. XIV, c. 8, n. 11, ] : Í dir d 
15) iuatianta de fide et de cognitione, q. VI de fide, ad 15, Quaracchi, 1903. 
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Si excelente cosa es la imagen, será más excelente la semejanza, la - 
participación de Dios en el orden de la gracia; esta posesión será el 
«magnum bonum» de que nos habla en el lugar citado, pero cosa dis- la 
tinta de la imagen, como ha demostrado claramente el P. T. Szabo, en FA 
la obra citada (19), demostrando la falta de fundamento de otras muchas. 
interpretaciones (Boyer, Schmaus, Gilson, Bianchi, Veuthey, Bettoni,. 
Madariaga...). El temor al ontologismo, añado yo, ha hecho desfigurar: 
un texto clarísimo. ó > 

Presencia de Dios en la mente: por esta presencia adquiere un fe- 
cundo significado la expresión del apóstol Pablo: «In Deo vivimus, et 
movemur, eb sumus». 

Está presente Dios en todas las criaturas; está presente, si bien no 
se advierte esta presencia. Mas de la presencia de Dios en la mente 
deduce San Agustín ser más fácil a la mente que indaga advertir la 
presencia de Dios que la presencia de otras cosas, que es más fácil Ñ 
conocer a Dios que conocer las cosas sensibles. Se requiere, naturalmen- y 
te, que el hombre esté acostumbrado a la contemplación de las cosas es- 
pirituales, que no ignore que hay en nosotros una realidad distinta de 


- la corporal. Se explica así por qué nuestro corazón anda inquieto si no 


halla a Dios, porque sin este hallazgo estamos como en discordia con 
nosotros mismos, no hemos encontrado el equilibrio de nuestro ser. 
El encuentro es, en el fondo, un reencuentro, un concordar el conoci- 
miento reflejo con el directo, el conocimiento voluntario con aquel co- 
nocimiento intuitivo que es obra del Creador en nosotros. 

Es más fácil conocer a Dios que conocer las cosas exteriores; pero 


esto no quiere decir que el conocimiento de Dios sea inmediato, en el 


orden de la reflexión, como que esté dotada de una evidencia tal que 
excluya más esfuerzos. La experiencia es necesaria bajo todas las for- 
mas, para transformiar en conocimiento reflejo cualquier conocimiento 
intuitivo que existe en nosotros. Esto vale para el conocimiento de Dios 
y vale para el conocimiento de las otras cosas, ya que en nosotros está 
presente la causa de la existencia de las cosas reales, está presente Dios 
creador e iluminador, su acción creativa e iluminativa, que en este caso 
hacen y son una misma cosa. La presencia de Dios en la mente no ex- 
cluye una demostración de tal presencia; la presencia en la mente de 
las ideas o razones, conforme a las cuales son creadas las cosas, no ex- 
cluye la experiencia sensible, su necesidad para llegar a conocimiento 
de las cosas mismas, si bien las ideas son el medio de este conocimiento. 
Será debida esta necesidad a una limitación de nuestro intúito, será 
debida a una ley providencial de la creación que exige nuestra coope- 
ración activa, fecunda, en todo campo, pero es un hecho que la presencia 
de las razones eternas en la mente no es suficiente en nosotros para 
llegar a ellas o a través de ellas al conocimiento de las cosas mismas. 
Ninguna forma de innatismo ha renunciado a la ayuda de la expe- 
riencia; tampoco San Agustín. «Nec idonea est ipsa nostra, in ipsis ra- 
tionibus quibus facta sunt, ea videre anud Deum, ut per hoc sciamus 


quot et quanta qualiaque sint, et etiamsi non ea videamus per corporis 
sensus» (20). 


(19) De Ss. trinitate in creaturis refulgente ecc., p. 60. 
(20) De Genesi ad litteram, lib. V, n. 34. 
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AS oe pomo común, ya se trate del co- 
A renendia dE E o, el conocimiento de lo temporal exige 
cortepción ñ AE a esperanza de los que, para elevarse hasta 
lo inteligible, causa y razón del mundo sensible, 
juzgan poder establecer el cónocimiento de lo real, apoyándose en el 
conocimiento de este mundo sensible (21). El orden de los tiempos es 
sin tiempo en la eterna Sabiduría de Dios (22), pero nuestro conoci- 
miento, como nuestra vida, se desarrolla en el tiempo, aunque estta ca- 
tegoría no se temporaliza totalmente. 

Presencia de Dios en la mente: parece como si, mediante este mis- - 
terioso intúito, nos elevásemos a lo eterno, alcanzásemos algo de su 
misteriosa presencia, si bien para nosotros se hace inteligible sólo me- 
diante el tiempo. Este contacto con lo eterno nos confiere una parcial 
estabilidad en la vida, en el orden cognoscitivo, en el orden moral, en 
el orden de los valores absolutos. Por eso, se afirma categóricamente que - 
Dios es causa del existir, razón del entender, orden del vivir, y todo ello 
está comprendido en su presencia en la mente. Dios, como saliendo de 
su intimidad, se nos manifiesta en los paradigmas de la naturaleza, cubre 
su esencia ininteligible, se nos presenta velado, en espejo y en enigma, 
como luz cognoscitiva, como ley moral. Así lo atestiguan lo absoluto 
de la ley moral y la verdad del conocimiento. Éstas son verdades, intuí- 
das por los Platónicos, verdades que encuentran confirmación y demos- 
tración más eficaz en el pensador cristiano que usufructúa la ayuda de 
la revelación divina: «(Platonici) qui verum Deum, et rerum. auctorem, 
et veritatis illustratorem, et beatitudisnis largitorem esse dixerunty; 
«(Deus est) et causa subsistendi, et ratio intelligendi, et ordo vivendi»; 
«et rerum creatarum effector, et lumen cognoscendarum, et bonum agen- 
darum» (23). Concordancia de doctrina, por lo que estima él que se de- 
ben anteponer los Platónicos a todos los demás filósofos de la anti- 
gúedad. 

Presencia de Dios en la mente: Es presencia de Dios en la mente, 
en cuanto dotado de actividad creadora, en cuanto que tiene en sí aquel 
mundo inteligible del cual fué Platón uno de los mejores ilustradores, 
mundo inteligible que al pensador cristiano se presenta no solamente 
interior a Dios (verdad que, en el fondo, no sería difícil demostrar que 
había sido ignorada por Platón), en un sentido más pleno de cutnto se 
puede afirmar por un sabio pagano, pero misteriosamente múltiple y 
uno, ligado con aquel acto creativo que para las criaturas es fuente de 
su ser y escala para ascender al Creador, para alcanzar algún aspecto 
de su ser singular. No se puede hablar de Dios en las relaciones con 
lo creado sin referirse al mundo inteligible, de las ideas eternas, de las 
razones inmutables, de las causas primordiales, de aquellas formas o 
esencias cuya negación sería indicio de ignorancia. Negar las ideas sig- 
nifica en el fondo negarle a Dios conocimiento de las cosas, afirmar 
que la creación es un acto ciego, no iluminado por la luz de la inteli- 
gencia. San Agustín destaca e insiste en la afirmación de la precedencia 
del conocimiento sobre la acción, la eternidad de las ideas son respecta 


(21) De trinitate, lib. IV, n. 21. 
(22) De trinitate, lib. II, n. 9. 
(23) De civitate Dei, lib. VIII, cc. 4-9. 
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a la temporalidad de las cosas. Las cosas subsisten en cuanto Dios las 
conoce; Dios ha creado las cosas conocidas, aquellas cuyas ideas exis- 
tían en Él, mientras que para el pensamiento humano la condición es 
diversa. Las cosas son conocidas por nosotros porque existen, pero esta 
su existencia depende del conocimiento divino. «Ceterum. dictus est in 
Scripturis sanctis Spiritus sapientiae multiplex, eo quod multa in se 
habeat; sed quae habet haec et est, et ea omnia unus est. Neque enim 
multae, sed una sapientia est, in qua sunt immensi quidam atque infi- 
niti thesauri rerum intelligibilium, in quibus sunt omnes invisibiles at- 
que incommutabiles rationes rerum, etiam visibilium et mutabiltum, 
quae per ipsam factae sunt. Quoniam Deus non aliquid nesciens fecit, 
quod nec de quolibet homine artifice recte dici potest: porro si sciens 
fecit omnia, ea utique fecit quae noverat. Ex quo ocurrit animo quiddam 
mirum, sed tamen verum, quod iste mundus nobis notus esse Non pos- 
set, nisi esset; Deo autem nisi notus esset, esse non posset» (24). 

Es pensamiento de la Ciudad de Dios éste y es doctrina de las más 
vigorosamente sostenidas por San Agustín. Su pensamiento está com- 
pendiado en la cuestión XLVI del Liber de diversis quaestionibus octo- 
ginta tribus. «Sunt namque ideae principales formae quaedam, vel ra- 
tiones rerum stabiles atque incommutabiles, quae ivsae formatae non 
sunt, ac per hoc aeternae ac semper eodem modo sese habentes, quae in 
divina intelligentia continentur. Et cum tosae Nneque oriantur, neque 
intereant; secundum eas tamen formari dicitur omne quod oriri et inte- 
rire potest, et omne quod oritur et interit» La negación de las ideas 
implica negar a Dios el conocimiento de las cosas, pensamiento impío, 
absurdo; indica no ser expertos indagadores de aquel mundo de la inte- 
rioridad en el que brilla la luz de la razón o mente, la cual solamente 
puede tener conocimiento de estos inteligibles al capacitarse para esta 
visión, ya que sólo la mente pura puede contemplar las cosas puras. 
Estas ideas son eternas e inmutables, a diferencia de las cosas del mundo 
sensible, pero estos sus caracteres se explican sólo tadmitiendo que las 
ideas son algo existente en la mente divina. Eterno e inmutable sólo es 
Dios y cuanto en Él existe. Por otra parte, la multiplicidad de las ideas 
parece necesaria, puesto que múltiples son las cosas sensibles, y su 
diferencia se explica porque participan de ideas diversas. El hombre y 
el caballo no fueron creados con la misma idea. La eternidad de las 
ideas son, por tanto, algo consecuente a la eternidad de Dios. 

Esta cuestión sobre las ideas es significativa, ya que San Agustín 
toca puntos controvertidos. Se afirma, por ejemplo, que todas las men- 
tes intuyen las ideas, pero al mismo tiempo se afirma que no todas 
san idóneas o aptas para esta visión. «Anima vero negatur eas intuieri 
posse, nisi rationalis, et sui parte qua excellit, id est, ipsa mente atque 
ratione, quasi quadam facie vel oculo suo interiore ataue -intelligibili. 
Et ea quidem ipsa rationalis anima non hominis et auaeclibet, sed quae 
sancta et pura fuerit, haec asseritur illi visioni esse idonea; id est, quae 
llum ipsum oculum, quo videntur ista, sanum et sincerum et serenum; 
et similem his rebus, quas videre intendit, hahuerit.» No se trata de 
que sólo algunas almas, las puras y santas, tengan visión de las ideas. 


¿241 De civitate Dei, lib. XI, c. 10, n. 3 
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Tal visión es propia de todas las almas racionales, mas de pocas es la 
conciencia de tener este tesoro inteligible y el motivo, platónicamente, 
es reconocido por la necesidad de la purificación moral, condición ne- 
cesaria para purificar el ojo de la contemplación. El que está acostum- 
brado a pensar que sólo tienen existencia las cosas corpóreas, que sólo 
existe lo sensible que fluye constantemente, por lo que no se puede ad- 
mitir ciencia de ello; quien piensa, contrariamente a lo que cree San 
Agustín, que la verdad es objeto y don del sentido, este tal no será apto 
para aquella visión, para tomar posesión refleja de estas ideas. Aquel, 
sin embargo, que está convencido de que «non est igitur exspectanda sin- 
ceritas veritatis a sensibus Corporis» (25); taquel que ha adquirido el 
hábito de la contemplación, podrá justificar la presencia en sí mismo 
de las ideas, sus caracteres, su función. 

Se afirma a veces que estas ideas son pensamientos divinos, afir- 
mación que excluye la posibilidad de que su eternidad pueda mermar 
el concepto de Dios, y al mismo tiempo se afirma que lo real depende 
de Dios, por intermedio de las ideas. La distinción de las cosas se justi- 
fica por la distinción de las ideas; por tanto, las cosas son —y son lo 
que son— precisamente por estas singulares relaciones que tienen con 
sus respectivas ideas. «Restat ut omnia ratione Sint condita. Nec eadem 
ratione homo, qua equus: hoc enim absurdum est existimare. Singula 
igitur propriis sunt creata rationibus. Has autem rationes ubi arbitran- 
dum est esse, nisi mm ipsa mente Creatoris? Non enim extra se quidquam 
positum intuebatur, ut secundum id constitueret quod constituebat: nam 
hoc opinari sacrilegum est. Quod si hae rerum omnium creandarum 
creaturarumve rationes in divina mente continentur, neque in divina 
mente quodguam nisi aeternum atque incommutabile potest esse, atque 
has rerum rationes principales appelat ideas Plato: non solum sunt 
ideae, sed ipsae verae sunt, quia aeternae Sunt, et ejusmodi alque in- 
commutabiles manent; quarum participatione fit ut sit, quomodo est.» 

La mente ve, intuye, percibe... estas ideas inmutables y eternas; las 
intuye en Dios, en el sentido de que le ha sido conferida esta visión; 
las intuye en Dios, sin que esta visión la haga bienaventurada. Es una 
relación entre el alma y Dios en el orden natural, relación distinta a 
la que tiene el alma, cuando goza de la visión beatífica. El mismo 
término visión se emplea también, cuando se habla de la posesión re- 
fleja del conocimiento intuitivo, y también cuando se refiere a una 
visión, beatífica o no, superior a la simple posesión refleja del cono- 
cimiento intuitivo. En este sentido habla San Agustín en la cuestión 
citada, cuando afirma que el alma llega ta ser «beatissima» por esta vs 
sión o posesión refleja de las ideas, posesión condicionada por la vida 
pura, en un sentido no muy diverso de aquel de De Genesi ad litteram, 
cuando escribe: «Mentes quippe rationales purgatae gratia ejus, pos- 
sunt pervenire ad ejusmodi visionem, qua nec sunerius quidquam sit 
nec beatius» (26). Se trata siempre de un conocimiento, diverso del 
intuitivo originario y natural que las almas puras adquieren de las 
ideas, por gracia divina en cuanto se trata de conocer la vida íntima de 


(25) Liber de diversis quaestionibus octoginta-tribus, q. IX. 
(26) De Genesi ad litteram, lib. V, n. 32. 
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Dios, la vida divina en la cual tienen vida las cosas creadas, la vida di- 
vina que es luz de las mentes. 

Ahora bien: la identidad del término que usa San Agustín no au- 
toriza para creer en el intuito o visión natural de las ideas, de la luz 
divina, de Dios mismo, lo cual afirma San Agustín se debe referir sólo 
al orden sobrenatural. El proceso de San Agustín es siempre el mismo: 
de lo exterior a lo interior; llegado aquí, el pensador se eleva a lo que 
es superior a la mente, y mientras antes la Verdad era considerada 
indirectamente, en su función instrumental, no conocida por los más, 
de ser medio de conocimiento, ahora es contemplada directamente, con- 
siderada como objeto de visión en el orden natural y en el orden gra- 
tuito. l P- 

No basta afirmar que las ideas están en Dios; es necesario indagar 
en qué forma están en Dios. San Agustín afirma que están en Dios y 
participan de la vida divina. No participan de esta vida las cosas con- 
sideradas en su materialidad, en su realidad; la participan sus ideas 
que están en Dios. No es vida la tierra en sí considerada; participa de 
la vida divina aquella cierta razón espiritual que se encuentra en la 
Sabiduría divina. «Facta est terra, sed ipsa terra quae facta est, non est 
vita: est autem in ipsa Sapientia spiritualiter ratio quaedam, qua terra 
facta, haec vita est» (27). En la Sabiduría, que es Dios, en el arte divino 
precede la existencia de las cosas; subsisten estas mismas cosas, pero 
de modo inverso, subsisten invisiblemente, espiritualmente, participando 
de la vida del sumo Artífice. Es una gran verdad la enunciada por San 
Agustín («magna enim res dicta est»), una verdad sublime que tiene 
también su evidencia. «Faber facit arcam. Primo in arte habet arcam: si 
enim in arte arcam non haberet unde illam fabricando proferret? Sed 
arca sic est in arte, ut non ipsa arca sit quae videtur oculis. In arte in- 
visibiliter est, in opere visibiliter erit. Ecce facta est in opere, nunquid 
destitit esse in arte? Et illa in opere facta est, et illa manet quae in 
arte est: nam potest illa arca putrescere, et iterum ex illa quae in arte 
est, alía fabricari. Attendite ergo arcam in arte, et arcam in opere. Arca 
in opere non est vita, arca in arte vita est, quía vivit anima artificis, ubi 
sunt ista omnia ontequam proferantur. Sic ergo, fratres carissimi, quia 
Sapientia Dei, per quam facta sunt omnia, secundum artem continet om- 
nia, antequam fabricet omnia: hinc quae fiunt per ipsam artem, non 
continuo vita sunt, sed quidquid factum est, vita in illa est. Terram 
vides, est in arte terra; caelum vides, et in arte caelum: solem et lunam 
vides, sunt et ista in arte: sed foris corpora sunt, in arte vita sunt» (28). 

Esta vida creativa es considerada como luz de los hombres; la Sa- 
biduría llena de este maravilloso mundo inteligible es la que da par- 
ticular dignidad a la razón humana; este arte singular está presente 
en todos los seres racionales, y éstos son invitados a purificar sus co- 
razones para que puedan advertir esta Sabiduría, este sol inteligible. 

En cierto sentido, la presencia de la Verdad en la mente constituye 
un patrimonio de conocimientos innatos. Es un mundo interior que 
existe en nosotros, mundo interior que debemos llevar hasta una cons- 


(27) In Johannis evangelium, cap. Í, tract. I, n. 16. 
(28) In Johannis evangelium, cap. 1, tract. 1, n. 17. 


LA DUDA AGUSTINIANA Y EL TEMA DE DIOS 51 


ciente advertencia, según la antigua doctrina platónica: conocer es re- 
cordar; doctrina falta en la interpretación platónica, que implica la 
creencia en la preexistencia de las almas; verdadera en San Agustín, 
que afirma que estas verdades están escondidas en lo íntimo de nuestra 
memoria y se requiere estudio y disciplina para sacarlas a la luz de 
la conciencia. No recuerda el alma noticias recibidas en una vida pre- 
cedente, sino que conoce porque está presente en su mente una luz 
espiritual, la luz de la razón eterna, en la cual contemp'!a las verdades 
inmutables: «Credendum est mentis intellectualis ita conditam esse 
naturam, ut rebus intelligibilibus naturali ordine, disponente Conditore, 
subjuncta, sic ista videat in quadam luce sui generis incorporea, que- 
madmodum oculus carnis videt quae in hac corporea luce circumad 
jacent, cujus lucis capaz eique congruens est creatus» (29). 

Es falsa la justificación del innatismo platónico, pero la memoria 
agustiniana con todo su misterio está ahí para testimoniar que en las 
profundidades de nuestro ser hay ocultos inmensos tesoros, no deriva- 
dos ni derivables de los sentidos, de aquella intuición sensible que las 
mentalidades empíricas —y no sólo ellas— juzgan como fuente única 
de nuestros conocimientos, tesoros inteligibles que los sentidos, pregun- 
tado uno a uno, responden no haber dado, en ningún modo, al alma 
(Confes., L. X, c. 10). Y estos tesoros, lazo entre la mente y Dios, don 
de la presencia de Dios en la mente, constituyen un patrimonio de co- 
nocimientos que exigen nuestro esfuerzo para ser conscientes. 

El ser absoluto del mundo inteligible, su objetividad con respecto 
a la mente humana, es sentida por San Agustín de modo que toda ac- 
tividad creadora es rechazada, con relación a ese mundo. La mente 
contempla, no forma, no crea en sí mismia, este mundo de valores abso- 
lutos; ellos forman la norma de su juzgar, de su obrar, de su conocer. 
Hay más; San Agustín tiene esta frase: «Quamobrem non possumus di- 
cere, propterea senarium numerum esse perfectuh, quia sex diebus 
perfecit Deus omnia opera sua: sed propterea Deus sex diebus perfecisse 
opera sua, quía senarius numerus perfectus est. Itaque etiamsi ista Non 
essent, perfectus ille esset: misi enim ille perfectus esset ista secundum 
eum perfecta non fierent» (30). Que la idea sea más perfecta que la obra; 
que tenga un modo de ser diverso y más perfecto... no lo dudan las 
mentalidades platónicas. Que la perfección del número senario sea algo 
aun piara Dios; que la perfección de la obra divina dependa de la per- 
fección de este mundo es al menos discutible. Es un problema grave 
este de las relaciones del mundo inteligible con la mente divina, un 
problema que no podrá exactamente solucionarse, si no se admite que: 
Dios es Señor aun del mundo inteligible. 

Problema este delicado indudablemente, como es delicado este otro 
unido al primero. En el conocer humano, en el obrar, distinguimos la 
concepción y la afirmación, el conocer y el obrar, y damos la preferencia 
al conocer. La temporalidad que penetra todo nuestro ser parece que 
no nos permite otra elección: primero, conocer; luego, obrar; afirmar 


(29) De trinitate, lib. XII, n. 24; cfr. Soliloquiorum, lib, II, n. 34-5; Retrac- 
tationum, lib. 1, cap. IV, n. 4. 
(30) De Genesi ad litteram, lib. IV, n. 14. 
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lo contrario significaría convertir en irracional nuestro modo de obrar. 
Tal es la opinión de San Agustín, el cual constantemente afirma la pre- 
cedencia del conocer divino sobre el obrar, la eternidad de la idea, del 
mundo inteligible, con relación a la acción de este mundo inteligible en 
el espacio y en el tiempo. Decir lo contrario es una necedad: «Quis ergo 
tam sit demens, ut dicat, non ea Deus fecisse quae noveral»? (31). Las 
cosas tienen una doble existencia: una temporal en sí misma, otra 
eterna en el Verbo divino; la existencia eterna precede y hace posible 
la existncila temporal de las cosas. «Quomodo ergo Deo notae erant quae 
non erant? Et rursus quomodo ea faceret, quae sibi nota non erant? Non 
enim quidquam fecit ignorans. Nota ergo fecit, non facta cognovi. 
Proinde antequam. fierent et erant, et non erant: in Dei scientia, 
non erant in sua natura» (32). Las cosas tienen en Dios una existencia 
inteligible, una existencia verdadera, eterna, inmutable; participan de 
la vida divina, de la vida creadora, unificadas por la palabra divina, 
que no es temporal o múltiple como lo son las cosas. En el Verbo di- 
vino «sunt omnia quae creantur, etiam antequom creentur, et quid- 
quid in illo est, vita est; quia quidquid per eum factum est, in ipso 
vita est, et vita utique creatrix, sub illo autem creatura» (33). ¿Hasta 
qué punto es lícita esta distinción, ya que en la simple vida divina no 
hay antes y después, un decir que no sea un hacer, un hacer que no 
sea un decir, cuando se admite, y con verdad, que el Fiat divino es 
único, que todas las cosas son creadas simul, que el antes y el después 
se refieren a la vida de las criaturas que se desarrolla en el tiempo? 
Una de las afirmaciones más enérgicas de San Agustín es ésta: que el 
tacto creativo es único, que la vida divina es inmutable, que los días de 
la creación no indican multiplicidad del acto creativo; por tanto, co- 
nocimiento y acción procedentes juntos. San Agustín ha sentido la nece- 
sidad de distanciar, cuanto es posible, la eternidad y el tiempo, la vida 
del Creador de la vidla de las criaturas, pero creo que la dualidad entre 
Creador y criatura se mantiene lo mismo, no distanciando el conocer del 
obrar, porque ambos forman parte de la vida divina, son la vida divina. 

El acto creativo es el punto en que se enlaza con Dios lo creado; es 
la manifestación de lo invisible, la difusión de aquellos tesoros inte- 
ligibles que Dios engendra o crea, difusión en el tiempo, en el espacio 
donde subsisten aquellos seres de los cuales son, platónicamente, modelo 
las razones o ideas eternas. Las características fundamentales del acto 
creativo son que es único, total, eterno: como único, excluye multipli- 
cidad de actos, de días, de Fiat; como total, excluye que haya realidad 
corpórea o espiritual que no se derive de Dios; como eterno, excluye 
todo cambio en la vidla divina. Y si el acto creativo tiene tales caracte- 
res, la criatura es temporal, mudable, múltiple. Todo es creado: tiempo, 
espacio, las criaturas, sin las cuales no tienen sentido las palabras tiempo 
y espacio. Los que piensan que la creación tuvo lugar en determinado 
momento de tiempo se equivocan, pues piensan que el tiempo puede 
existir sin las cosas, siendo consecuencia del cambio de las mismas; 


(31) De Genesi ad litteram, lib. V, n. 29. 
(32) De Genesi ad litteram, lib. V, n. 36. 
33) De Genesi ad litteram, lib, II, n. 12. 
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los que se preguntan por qué Dios ha creado el mundo aquí y no allí, 
se equivocan igualmente, pues imaginan que Dios debía haber escogido 
o decidido crear el mundo aquí y no en otra parte, como en la hipótesis 
anterior, a crearlo en este momento y no en otro. Se confunde el tiempo 
con la eternidad cuando se plantean problemas como los precedentes; 
cuando se nos pregunta qué htacía Dios antes de crear o por qué se 
decidió a crear entonces y no antes, aquí o en otra parte; problemas 
que se proponen como si la mente temiera no poder justificar de otro 
modo que con el gobierno del mundo el ocio de la interminable vida 
divina. 

San Agustín rechaza todas estas hipótesis, estos problem's que no 
se pueden solucionar, por estar mal planteados. Dios ha creado el mundo 
todo con el tiempo; el tiempo y el espacio no tienen existencia antes 
de existir las cosas; no hubo, pues, tiempo en el cual Dios no haya 
creado. El tiempo ha existido siempre, en el sentido de que no hla habido 
tiempo en que no haya existido el tiempo, lo cual equivale a decir que 
el tiempo ha sido creado. Buscamos el «cuándo» de la creación, el 
principio del tiempo, como si en la eternidad tuviesen lugar expresiones 
como ésas, que son propias del tiempo (De civitate Dei, lib. XI, cc. 48; 
libro XII, c. 12; Confec., lib. XI, c. IV y ss.; De genesi contra Mani. 
cheos, lib. 1, n. 3). Una creación eterna, en el sentido de que el mundo 
tenga existencia, equivale para San Agustín a una negación de la crea- 
ción. Eternidad y temporalidad no pueden coexistir. Fijemos en la 
mente las notas diferenciales de la eternidad y del tiempo. «Voli quaere- 
re quando; aeternitas non habet quando. Quando et aliquando verba 
sunt temporum» (34). El día de la eternidad, de la vida divina, es cosa 
distinta del día de la criatura: «Ibi unus dies est... sed iste dies non po- 
nitur in medio inter hesternum et crastinum nec initium ejus finis est 
hesterni, nec finis ejus initium crastini» (35). La temporalidad, el día 
que sucede al día precedente y cuyo fin será el comienzo del día si- 
guiente, este día que nunca permanece idéntico a sí mismo, es propio 
de la criatura. Al ser del día divino se opone la multiplicidad, la tem- 
poralidlad en las que tienen lugar el «fué», el «será» y el efímero «es». 

Todas las criaturas, con su ser, están dando voces de no ser Dios, 
afirman ser criaturas suyas, por estar sujetas a mudanzas, y las per- 
fecciones que tienen: belleza, bondad, existencia, en el grado mínimo 
que las tienen, las han recibido de Dios. «Tú fuiste, Señor, quien las hi- 
ciste. Tú que eres hermoso, por lo que ellas son hermosas; Tú que eres 
bueno, por lo que ellas son buenas; Tú queeres, por lo que ellas son. 
Pero ni son de tal modo hermosas, ni de tal modo buenas, ni de tal 
modo ser como lo eres Tú, su Creador, en cuya comparación ni son her- 
mosas, ni son buenas, Ti tienen ser», exclama San Agustín emocionado. 
Cielo y mar, sol y luna, y estrellas y la tierra con ellos, y las criaturas 
que las habitan gritan ta una voz: No somos Dios; somos criaturas 
suyas (36). 

La criatura no es coeterna al Creador; pensar que se puede hablar 
de creación distinguiendo entre el comienzo del tiempo y comienzo de 


(34) Enarratio in Psalmum, CIX, n. 14. 
(35) Enarratio in Psalmum, PA DA: 
(36) Confess., lib. XI, c. 4. 
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origen, en el sentido de que la existencia eterna de la criatura no eli- 
mina su derivación del Creador como si un pie desde toda su eternidad 
hubiera estado en el polvo y desde toda su eternidad hubiera impreso 
su huella y nadie dudaría de que la huella se debe al pie, y, sin embargo, 
el pie no tiene la existencia antes que la huella misma; quien piensa 
que se pueda pensar algo semejante de las relaciones entre Dios y el 
mundo, se engaña (37). El origen de las cosas es al mismo tiempo el 
origen del tiempo, inseparable de los movimientos de las cosas, aunque 
no se pueda pensar que sea, sin más, el movimiento del cuerpo, midiendo 
nosotros mediante el tiempo y el movimiento y el reposo de los días (38). 
La creación pene las cosas en el ser; el tiempo pone novedad en las 
cosas creadas, + o en la voluntad del que crea, y descanso y movimiento 
se refieren sié apre a la criatura, jamás !al Creador. «No nos es lícito 
creer que Dios cambia cuando descansa o cuando obra, como si su na- 
turaleza llegue a tener algo que antes no tenía, porque el que cambia 
talgo es mudable», escribió San Agustín en la Ciudad de Dios. No se crea 
que en el descanso divino haya desidia, pigricia, inercia o que en sus 
obras haya trabajo, esfuerzo, estudio. Él sabe descansar trabajando y 
trabajar descansando. Para una obra nueva puede tener un consejo no 
nuevo, sino eterno; no comenzó a hacer lo que antes no había hecho, 
como arrepintiéndose de haberse antes abstenido de obrar. Si antes se 
abstuvo y después obró (lo cual no sé cómo podrá el hombre compren- 
derlo), el «antes» y el «después» se verifican en las cosas que tantes no 
existían y después existieron. Ninguna voluntad siguiente mudó o des- 
truyó en Dios la voluntad precedente, sino que con la única, la misma, 
inmutable y eterna voluntad hizo que las cosas por Él creadas no exis- 
tieran tantes, cuando no existieron, y que existieran después, cuando 
comenzaron a existir. Tal vez quiso con esto demostrar admirablemente, 
a cuantos pueden entenderlo, que Él no tenía necesidad de las cosas 
que hizo, y las creó únicamente por su bondad, quedando, sin ellas, en 
una no menor bienaventuranza, desde la eternidad que no conoce prin- 
cipio (39). 

Dios creó todas las cosas con el tiempo; las ha creado con una pa- 
labra única y total: omnia simul. La locución divina no se disipa en el 
tiempo; ni se multiplica con la multiplicación de las cosas; es una pa- 
labra única, eterna, que ha creado todo en número, peso y medida, según 
leyes estables. Ha creado el cielo y la tierra y todas las cosas; las ha 
creado en el principio, es decir, en su Verbo, admirablemente hablando, 
admirablemente obrando; ha creado todo en el Verbo conforme a aque- 
llas razones O ideas eternas, inmutables, verdaderamente estables, exis- 
tentes en su Verbo, coeternas a Él y coeternas a su Espíritu. Es dicho 
ab aeterno el Verbo divino; ab aeterno en su Verbo dice todas las 
cosas, no primero una y después la otra, sino todas juntamente y, sin 
embargo, no a un tiempo, ni menos ab aeterno son hechas todas las co- 
sas que ha hecho Dios. La creación ab aeterno mira a las ideas: mira 
al existir de las cosas en el Verbo divino; no mira al desenvolvimiento 


(37) De civitate Dei, lib. X, c. 31. 
(38) Confess., lib. XI, c. 24, 
(39) De civitate Dei, lib. XII, n. 17. 
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de la vida de las cosas en el tiempo. El omnia simul se refiere a Dios, 
no se refiere a las cosas en sí consideradas. 

Este omnia simul se refiere al mundo inteligible; se refiere también 
a las cosas consideradas en sí mismas, para que se distinga en estas 
cosas el ser y el desenvolvimiento del ser, las realidades todas y la 
vida, su desarrollo en el espacio y en el tiempo. Dios ha creado todas 
las cosas al mismo tiempo, pero no todas están en la actualidad de su 
vida, de su perfección, de su ser; es necesario, por tanto, distinguir 
entre la creación de las causas y la creación de los efectos, entre la 
creación de las razones seminales y la creación de los seres mismos en 
aquellas formas prefijadas por sus ideas. Todo lo ha creado Dios; pero 
fa creado algunas cosas «potentialiter», «causaliter», «seminaliter», «in- 
visibiliter», otras ha creado en acto, visibles. Dios ha creado todo en 
el sentido de que en la sucesión de los tiempos ya nada ha de crear, 
pues la creación de estas causas, el haber infundido en la materia estas 
ocultas e invisibles razones, estas semillas que en el tiempo se desen- 
vuelven, hace completa su obra creativa. Como en la semilla del grano 
se encuentra todo cuanto hay en el grano desarrollado, así el universo 
tiene en su seno las semillas de todas las cosas según su género, y 
estabilidad de tipos fijados por la mente divina, no pudiendo la cria- 
tura, en su desenvolvimiento, traspasar estos términos. 

Excluye San Agustín la creación de una materia informe, en el 
sentido de que esta miateria informe, en orden al tiempo, preceda a 
las formas, y, por tanto, las cosas (en tal sentido, afirma que Dios «afor- 
matam creavit materiam», distinguiendo que la prioridad de tiempo es 
cosa distinta de la prioridad de origen), afirma que «utrumque simul 
concreatum, et unde factum est, et quod factum est», pero esta forma 
concreada en la materia no excluye que el compuesto mismo tenga su 
potencialidad, su virtualidad, aquella virtualidad debida a la presencia 
de las razones seminales que según leyes estables se desenvuelven, dan- 
do origen a los otros seres» (40). 

Con la doctrina de las razones seminales cree San Agustín poder 
sostener la unidad y la totalidad del acto creativo; el «descanso» de 
Dios de una serie de obras y su obrar juntamente; cree poderse con- 
ciliar la vida que se desenvuelve en el tiempo, la evolución misma de 
lo creado en las formas innumerables que toma en la amplitud inmensa 
de los tiempos y los espacios. La productividad de la materia es admi. 
tida sólo en el sentido de que ella no hace otra cosa —siempre bajo el 
estímulo del acto creativo— que hacer emerger de su seno aquellas 
semillas, aquellos gérmenes de vida que aguardan el lugar y el tiempo 
oportuno para manifestarse. El desenvolvimiento, la sucesión, la vida 
temporal de las criaturas, la multiplicidad de los «fiat» creativos no se 
pueden entender literalmente porque significaría concebir lo eterno se- 
gún las categorías temporales. Es más: al considerar el constante de- 
venir de la vida de los seres todos, los «días» de la creación serían 
propiamente sin número. Dios todo lo dispone suavemente, a todo llega, 
sin esfuerzo, mediante su virtud; de modo que llegar a todos los seres 


(40) De Genesi ad litteram, lib. IV, n. 51-27 ED. VI mn. 1,2, 57% 11, 17-925; 
lib, VII, n. 7; lib. IX, n. 52; lib. Il, n. 29; De Genesi ad litteram, imperfectus 


liber, n. 35, 49 ecc. 


56 GIULIO BONAFEDE d > 


su actualidad proviene de aquellas razones connaturales, «guas tanquam 
seminaliter sparsit Deus in ictu condendi, cum dixit, et facta sunt, man- 
davit, et creata sunt» (41). La vida de la realidad es una actuación de 
las potencias creadas; es un desenvolvimiento de la virtualidad de los 
seres; es la cooperación de las causas segundas para que en el tiempo 
surjan, florezcan, aparezcan los seres que la infinita liberalidad divina 
dejó esparcidas sin número en el único Fiat de su acto creativo. «Sicut 
matre gravidae sunt foetibus, sic ipse mundus gravidus est causis 
nescentium: quae in illo non creantur, nisi ab illa summa essentia, ubr 
nec oritur, nec moritur aliquid, nec incipit esse, nec desinit» (42). 

No se trata de una simple capacidad activa de la materia, de cierta 
causalidad, de una fuerza o potencia causal que la materia tuviera para 
producir los seres; se trata de semillas de las cosas, que actúan con- 
forme a leyes que ellas no pueden transgredir. Del grano de trigo nace 
el grano de trigo, no una haba; del hombre nace el hombre, no una 
oveja, y esto porque las leyes naturalos han sido impresas por Dios en 
la estructura misma de los elementos. La fecundidad de estas semillts 
es sencillamente limitada; «de una sola semilla, según su especie, se 
pueden propagar, a través de los siglos, mieses y mieses, selvas y selvas, 
rebaños y rebaños, pueblos y pueblos, de suerte que no hay hoja ni pelo, 
en tan numerosas generaciones, que no tengan su razón de aquella úni- 
ca, primera semilla» (43). 

El problema de las razones seminales tendrá, como tantos otros 
aspectos del pensamiento agustiniano, eco profundo en los sucesivos 
siglos, aceptado o combatido, variamente interpretado, pero siempre dis- 
cutido. Los lados positivos de la solución y las dificultades intrínsecas 
a la misma solución han sido aclarados por la crítica sucesiva, pero 
creo que la fecundidad de esta concepción del mundo real no ha sido 
todavía agotada. 


Giulio BONAFEDE. 
Universidad. 
Palermo. 


(Trad. Luce M.) 


(41) De Genesi ad litteram, lib. V, n. 51. 
(42) De trinitate, lib. III, n. 16. 
(43) De vera religione, c. 42. 
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Pío XII, teólogo de las realidades temporales 


Por Fr. Victorino CAPÁNAGA 


Se ha comparado justamente la muerte de Pío XII al ocaso solemne 
de un astro benéfico que ha cesado de lucir para la humanidad en esta 
hora de tinieblas y pavores. Puede aceptarse la comparación, pero aña- 
diendo que su luminosidad de meteoro celeste sigue en nuestro horizonte 
visual para provecho común de los hombres de hoy. La muerte de los 


justos, que mueren en el Señor, no es una necrología sino comienzo 
de una nueva biología de santidad. Nosotros seguimos alumbrados por el 


fulgor de su pensamiento y a la lumbre de su corazón, que ahora arde 


con más vigor donde todo es luz y divino calor. El dolor común en sus 

funerales ha manifestado que no sólo los católicos, sino en el mundo en- 

tero, han recibido el beneficio de su espíritu y de su pensamiento. 
Pío XII ha poseído en grado eminente lo que el pensador italiano 


V, Fornari llama la «cattolicitá dello spirito», la catolicidad del espíritu 
la universal redondez de la esfera cristalina que mira a todas partes y de 


todas recibe la luz. Ningún cristiano se ha dirigido a más complejo y an- 
cho auditorio. Se ha dicho que el destino de Occidente ha sido definir el 
misterio del Verbo, que es la Palabra eterna del Padre, y expresar sus 
relaciones con todas las cosas. Pues bien: podemos contar a nuestro Pon- 
tífice, romano y europeo en el más noble sentido de la palabra, como uno 
de los máximos definidores de la revelación de Cristo. Alma agudísima, 
con grandes dotes de sensibilidad y de expresión, ha llenado el mundo de 
hoy con los frutos de sus meditaciones e ideas. Ha asistido con toda su 
alma a las discusiones y polémicas de nuestro tiempo, siempre con la 


generosa intención de salvar la distancia moral que separa a los hom- 
bres de hoy, creando un elima de comprensión mutua y de acercamiento, 


y suavizando los sentimientos agresivos de muchos enemigos de nuestra fe. 
Aunque poseedor y propulsador de una gran tradición y herencia histó- 
ricas, él comprendió la necesidad de adaptarse a los tiempos modernos, 
con el empeño sostenido de crear un mundo mejor, penetrado de la 108 
y de la gracia cristiana. Hizo un esfuerzo total y lúcido de comprensión 
del hombre actual con todas sus ansias, perdiciones y melancolías, En 
vez de loriquear y de agotarse en una crítica demoledora de los defectos 


de nuestro tiempo, consiguió realizar una obra constructiva y orientadora. 
La 
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La tradición y la modernidad se abrazaron en su espíritu con intento de 
armonía y superación de todas las contradicciones. Se anticipó a las co- 
rrientes subterráneas y temblorosas del mundo actual para encauzarlas y 
dirigirlas a fines de salvación. Para comprenderla íntegramente, hay que 
fundir en su fisonomía todas las luces del hombre interior y los ardores 
del hombre activo y apostólico, que conoce las discusiones de la filosofía 
moderna y las enseñanzas de la teología antigua, los secretos de la mística 
cristiana, las agitaciones políticas de los Estados, las dificultades y com- 
plicaciones de la diplomacia y de los negocios del mundo. 

Hay que mirar a todos los lados del siglo xx para ver bien esta figura 
que ha dado tanta gloria al catolicismo actual. En su pensamiento y ac- 
tuación apostólica, los católicos nos hemos vistos honrados y elevados a 
una gran altura de luz y de honor. 

Del gran místico y Santo medieval San Bernardo escribe justamente 
E. Hello: 

«Es un guardián infatigable que vigila a todos los lados e interroga 
a todos los horizontes para descubrir de dónde vendrá el error. Es todo 
ojos, todo oídos, todo palabra y todo silencio» (1). Digamos lo mismo de 
Pío XII. Mas él no sólo miraba a todas partes para descubrir el error, sino 
también para vislumbrar la verdad y el bien dondequiera que emitiesen 
un resplandor. O le podemos imaginar como un psiquíatra de extraordi- 
nario ojo clínico junto al grandis aegrotus agustiniano, junto al gran 
enfermo de la humanidad. 

A lo que dicen y piensan muchos, que los cristianos vivimos al mar- 
gen de toda realidad, sólo atentos al advenimiento del reino de Cristo y 
ansiosos de la manifestación escatológica de su gloria, ha respondido 
bien nuestro difunto Papa, interesándose por todas las realidades huma-- 
nas, aun las más contingentes y fugitivas, incorporándolas al fin de la 
vida cristiana, que es la dilatación del Evangelio. El cristianismo no es 
un puro espiritualismo que vive contemplando las estrellas. Nada humano 
le es ajeno, y tiene los pies bien sentados y firmes en el suelo de la his- 
toria. El reino de Cristo se realiza en el tiempo, penetrando e introdu- 
ciendo en él gérmenes de eternidad. 

Su misión es la misa de Cristo, del Hijo de Dios, que pasó por este 
mundo, según la bella expresión de San Agustín, llamando a los seres tem- 
porales para hacerlos eternos, vocans temporales et faciens aeternos. Vivir 
y actuar entre seres temporales, para revelarles los tesoros de una vida 
eterna: tal ha sido la misión del Pontificado romano, gloriosamente en- 
carnado en Pío XII. 

El apostolado entre los seres temporales supone la inmersión profun- 


(1) Fisonomías de los Santos. Trad. de J. Maragall, pág. 293. 
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da en el tiempo, para dorarlo todo con el resplandor de las verdades 
eternas. 

En este aspecto, bien podemos llamar a Pío XII gran teólogo de las 
realidades temporales. Con su alma sacerdotal se hizo hermano de todas 
Jas ansias y nostalgias del hombre actual, portador de valores eternos en 
un mundo embrujado por el hechizo de las cosas presentes y materiales. 
Cuando subió al Pontificado, se propuso el gravísimo empeño de la reedu- 
cación espiritual del género humano: 

«La reeducación de la humanidad debe ser, sobre todo, religiosa y espi- 
ritual; por la misma razón, debe partir de Cristo, ser actuada por la jus- 
ticia y corona con la caridad» (2). Este partir de Cristo y volver a Cristo 
con el botín de todas las conquistas modernas consumió las energías de 
su Pontificado. Pío XII ajustó su vida a la gloria de su nombre. Porque el 
nombre de pontífice es oficio de unidad y totalidad o plenitud, oficio de 
fabricador de puentes, para enlazar orillas diversas y lejanías y unir las 
muchas roturas que el pecado va dejando en todas partes, 

Ser Pontífice es tender puentes entre las almas y las cosas humanas, 
enlazando lo temporal y lo eterno. En sí mismo había realizado Pío XII 
esta fundamental tarea pontifical. Hombre interior y espiritual en el más 
rico sentido de la palabra, él supo hacer de todo pensamiento una escala 
mística de eternidad. Todo le interesaba para injertarlo en lo divino. 
Cualquier objeto de la naturaleza o de arte, o de acción o de vida, cual- 
quiera experiencia moral, se convertía en su alma y en sus palabras en 
elevación a Dios. 

Un vivo sentimiento de la trascendencia de Dios dominó su especu- 
lación y acción apostólica. 

Uno de los problemas difíciles del pensamiento y de la vida cristiana 
es el de la inmanencia y trascendencia: o, en otros términos, el vivir en 
contacto con las criaturas sin perder el contacto con el Creador. En última 
instancia, es el difícil equilibrio de la acción y contemplación. 

Pío XII ha mostrado, una vez más, de qué armonía y profundo equi- 
librio es capaz el espíritu cristiano, 

Contemplador asiduo de las verdades eternas, vivía de miradas altas, 
dirigidas a los soberanos misterios de la fe, la Trinidad, la Creación, la 
Encarnación, Redención del género humano, la Iglesia, María, la Comu- 
nión de los Santos. Pero a estas altas y frecuentes miradas a lo eterno 
seguían otras horizontales y más llanas, abarcadoras de las realidades y 
quehaceres cotidianos de los hombres. ¡Cuántos esfuerzos para asimilarse 
diversas culturas y lenguas y entenderse con todo el mundo! ¡Cuánto 
viaje en espíritu por los países del mundo infiel para llorar sus nostalgias 


(2) Summi Pontificatus. 
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y conocer sus problemas y necesidades espirituales! ¡Cuánta meditación 
sobre las enfermedades y errores del hombre actual para propinarle el 
remedio y la medicina! 

Amaba lo que llamaría San Agustín spectacula Dei, los espectáculos y 
maravillas de Dios, revelados en la historia del género humano, pero 
también asistía en espíritu a los deportes de la juventud, para decir luego 
sobre ellos palabras de vida eterna que no se habían dicho nunca con 
tanto aplomo, sinceridad y hermosura. Porque uno de los grandes méritos 
de Pío XII es haber dicho palabras nuevas y originales a los hombres 
de hoy. 

Su título de Pastor Angélico nos tienta para arrimarle comparativa- 
mente al Doctor Angélico. Santo Tomás ha sido y será siempre el Maestro 
de los que saben, y lo fué igualmente de Pío XII. El ocupar la cátedra 
más alta y santa de la tierra no le impidió escuchar y seguir humildemente 
la voz del Ángel de las Escuelas. Para citar un ejemplo, en una de sus 
últimas alocuciones, la que dirigió a las Religiosas de clausra, ¡con qué 
lucidez y entusiasmo abraza y expone «la doctrina, tan segura y sobria, de 
Santo Tomás» sobre la vida activa y contemplativa! 

El Pastor Angélico considera al Doctor Angélico como un intérprete 
clásico del pensamiento cristiano, y aunque los materiales con que trabaja 
el primero sean muy diversos en muchos aspectos de los que manejó el 
segundo, el mismo espíritu alienta en ambos para formar un universo 
cristiano y un mundo mejor. 

Cada esfera de ser conserva su derecho propio; lo inferior debe des- 
envolver su naturaleza particular sin que lo superior le sea impedimento 
para ello. Antes bien, la gracia perfecciona la naturaleza: Gratia non 
tollit, sed perficit naturam, dice el gran principio tomista. Como en el 
pensador medieval, en nuestro Pontífice alienta idéntico optimismo meta- 
físico, con sana confianza en la razón natural del hombre, que puede 
comprender y dominar el mundo creado en número, medida y armonía, 
y con su voluntad, movida por la gracia, puede igualmente vivir en ar- 
monía con el todo, según un plan de pureza, cuyo término es la pose- 
sión de Dios. Para ambos, el más alto fin de la filosofía es describir e 
imprimir en el alma todo el orden del universo y sus causas: Ut in anima 
describatur totus ordo universi et causarum eius. Ambos se interesan por 
todas las cosas para incorporarlas al orbe íntimo del pensamiento. El 
intelectualismo tomista, con base de conceptos y definiciones claras, enun- 
ciadoras de las grandes tesis de la filosofía cristiana, como el objetivismo 
y el realismo, la jerarquía de los seres y de los valores, la jerarquía de 
las potencias del alma, la analogía universal, que abre senderos para las 
realidades de todo orden, la posibilidad de un conocimiento analógico de 
la naturaleza divina, de sus misterios y relaciones con las criaturas, la 
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trascendencia suprema de Dios con respecto a todo lo creado, la creación 
de todas las cosas, la providencia, la vocación del hombre a un destino 
sobrenatural, la redención, como hecho central de la historia, las rela- 
ciones entre la fe y razón, la naturaleza y la gracia, la supremacía de la 
vida eterna sobre la temporal, la inserción de todos los hombres en un 
organismo sobrenatural o sociedad viva o Corpus mysticum, que es Órgano 
supremo de las manifestaciones de Dios, la grandeza de la civilización 
cristiana, investida por la gracia de Cristo: he aquí las verdades pano- 
rámicas en que se mueven constantemente el Angélico Doctor y Pío XIlL 
Por eso, éste se esforzó tanto en defender el tesoro de la doctrina ca- 
tólica, porque sabía que la corrupción de las ideas es el principio de toda 
corrupción humana, según el hermoso dicho de San Agustín: Veritas re- 
git, error perdit. La verdad salva, dirige, modera, gobierna, ordena; el 
error pierde, destruye, descamina, despeña, degrada, corrompe. 

Como Santo Tomás puso al Cristianismo en viva relación con la cien- 
cia y cultura de su época, Pío XII se ha enfrentado con el pensamiento 
moderno para dirigirlo y orientarlo cristianamente. 

Su continuo diálogo con los intelectuales no tenía otra mira que sem- 
brar ideas buenas, sanear los pensamientos de un mundo hostil a la Igle- 
sia, influir en las directores de la opinión pública, que tienen tanta parte 
en los movimientos de la sociedad actual. Con este ordenamiento de las 
ideas quería también dirigir lo que llama Santo Tomás el motus rationa- 
lis creaturae ad Deum, el movimiento de las criaturas racionales a Dios. 

Malebranche escribió muy agustinianamente: «En nous reposant, sur 
les biens finis nous rendons inutile le mouvement que Dieu nous imprime 
sans cesse pour nous porter jusqu'a Lui» (3). El hombre, estancándose en 
los bienes finitos, acaba por frustrar el movimiento que Dios nos imprime 
sin cesar para elevarnos hasta Él. Es el peligro y la historia de siempre 
en el hombre: enamorarse de las realidades temporales y olvidarse de 
las eternas, contrariando sus más finas aspiraciones interiores y sofocando 
el conato natural de ascensión a Dios. Y uno de los fines, si no el fin, de 
la filosofía cristiana es ayudar a los hombres a realizar esta ascensión 
dialéctica, haciendo de las criaturas escala para subir a Dios. 

Tal ha sido el empeño constante de nuestro Pontífice. Conocedor pro- 
fundo de las necesidades y de las debilidades de nuestra época, él ha 
enseñado y animado constantemente a los hombres de hoy a verificar este 
salto contemplativo, que es la operación más saludable y brillante de la 
dialéctica humana. e 

Así podemos considerar a Pío XII como auténtico filósofo cristiano, 
que no se contenta con meditar en la soledad, sino reparte a manos llenas 


(3) Conversations chretiennes, 3 conv. 
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el tesoro de sus luces interiores para ayudar a todos a elevarse de lo tem- 
poral a lo eterno, dando a la vida humana y cristiana una gran riqueza 
de contenidos espirituales. Todos los hechos e inventos humanos, todos 
los productos de la técnica y de la experiencia actual son considerados por 
Pío XII en sus conexiones teológicas y religiosas. Parece un pensador 
medieval que está labrando los peldaños de una nueva Scala Paradisi, o 
un nuevo itinerarium mentis in Deum, siguiendo el mejor espíritu agus- 
tiniano y franciscano. Con nuevos peldaños e hitos prepara la misma as- 


censión, el mismo vuelo espiritual, o motus rationalis creaturae ad Deum. 


Su pensamiento es metafísico y teológico, pero el campo de sus aplica- 
ciones es el que le ofrece el mundo actual con todas sus dudas y trepi- 
daciones, con todas sus ansias y torturas. 

En uno de sus últimos y más bellos discursos se refleja bien su menta- 
lidad. Me refiero al que dirigió a fines de septiembre de 1958 al XV Con- 
greso Internacional de Apicultures. Es una admirable elevación a Dios, 
«por uno de los más admirables mundos para el espíritu humano, que es 
el mundo de las abejas». 

En las colmenas resplandece la inteligencia del Creador. El Papa se 
muestra conocedor de los últimos adelantos de la apicultura, como es el 
descubrimiento de la glándula de Nasonof, que sirve a las abejas para 
emitir efluvios, de naturaleza semejante a la corpuscular, perfumados, ra- 
diantes y ondulatorios, que son captados por las abejas de la colonia a 
que pertenece la abeja que los emite. Recuerda igualmente otro descu- 
brimiento más reciente aún, según el cual, las abejas se comunican éntre 
sí mediante ultrasonidos, con que ayudan a las obreras dispersas a volver 
al enjambre y llaman a otros individuos a trabajar sobre una flor. La 
alocución papal, con sus reflexiones científicas, económicas, sociológicas, 
teológicas y espirituales, es una auténtica contemplación, que remata de 
este modo: «Adorad al Señor y alabadle por este reflejo de su sabiduría: 
alabadle por la cera que se consume en los altares, símbolo de las almas 
que quieren arder y. consumirse en Él; alabadle por la miel que es dulce, 
pero menos dulce que sus palabras, como canta de ellas el Salmista: Tus 
palabras son más dulces que la miel». 

En este discurso tan moderno, tan cristalino, tan espiritual reverbera 
el alma sensibilisíma de Pío XII. Parece un ascético medieval, pero ador- 
nado con las últimas luces de la sabiduría moderna y de sus más audaces 
argumentos sobre filosofía, ciencia, economía, medicina, biología, etcé- 
tera. Piénsese, verbigracia, en los múltiples y delicados argumentos mé- 
dicos sobre el valor y los límites de los experimentos biológicos, sobre los 
problemas de psicología clínica y psicoterapia, sobre psicoanálisis y medi- 
cina psicosomática, sobre la genética y eugenética, sobre la pericia médica 
en los casos de invalidez matrimonial, sobre los aspectos pedagógicos. 
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morales e higiénicos del matrimonio, sobre el aborto, la fecundación arti- 
ficial, la esterilización, la limitación de la prole, el método profiláctico 
del _parto indoloroso, la narcosis, la eutanasia, la educación sexual, 
la cirujía plástica para restituir la perfección a la obra máxima del mundo 


visible que es el hombre, devolviéndole la armonía y el decoro de los 
miembros corporales y muchas veces la del espíritu. 
Estos temas palpitantes del mundo de hoy han ocupado horas de es- 
- tudio, de meditación y exposición de nuestro llorado Pontífice. 
Por eso, él ha dado a los filósofos y sabios cristianos una lección y 


ejemplo nobilísimo: el de vivir y pensar en el tiempo con pensamientos 
de eternidad, alimentando a los hombres de hoy con la substancia de las 
verdades celestiales. Pensar y obrar como hombres arraigados en nuestro 
tiempo, en una época determinada, sumando nuestros esfuerzos a los hu- 
manos de cada hora, creyendo que hay en nosotros una levadura y una 
aspiración de eternidad, o, en otras palabras, tener conciencia histórica 
del tiempo y a la vez conciencia y hambre de eternidad: he aquí el sello 
que distingue al filósofo cristiano que es Pío XH. 


A la objeción materialista, según la cual el Cristianismo ha envejecido 
y no responde a las aspiraciones actuales, el Pastor Angélico ha respon- 
dido con la armonía y equilibrio espiritual de su persona, que se ha 
movido con gestos tan juveniles y deportivos ante el mundo asombrado de 
hoy, y ha dicho con las palabras más luminosas que no hay raza, ni cultura, 
ni país que sean contrarios al mensaje de Cristo. Él sana y eleva cuanto 
toca. Sólo él es capaz de dar una juventud al mundo decadente de hoy. 

De aquí su conciencia y su esfuerzo heroico para penetrar en lo vivo 
de la sociedad moderna la enseñanza del Evangelio, buscando toda suerte 
de contactos y presentando a Cristo y su Iglesia como solución de los con- 
flictos y problemas que desgarran el alma moderna. Fe católica, cultura 
católica, esperanza católica y caridad católica: he aquí las fuerzas inte- 
riores que han movido el apostolado de Pío XII en toda su amplitud y 
dimensiones. 

No le asustaba ningún prodigio de la técnica, sobre la que meditó tan 
hondamente. La técnica pone alas en el espíritu para volar a Dios. La má- 
quina es también un ascensor celeste, cuando se sabe manejarla bien. 
Por eso, él enseñó a los hombres de hoy a utilizar bien todos los artefactos 
e invenciones del ingenio técnico. El pensamiento, tan caro a nuestro Do- 
noso, de que en toda cuestión política y económica andan envueltas la 
teología y la metafísica lucía igualmente con sumo brillo a los ojos de 
Pío XIL Por eso, se desveló tanto por el mundo del trabajo, de la pro- 
ductividad y del bienestar temporal de los operarios. Hay que resucitar 
en las masas y en las empresas directoras un sentimiento profundo de la 


dignidad humana, que es un reverbero de la grandeza de Dios. 
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El trabajo, en vez de ser un impedimento para las aspiraciones reli- 
giosas del hombre, debe ser una ayuda para subir al Creador. Sin duda, 
se puede formular una teología del trabajo, contenida de las enseñanzas 
de nuestro Pontífice. 

Ella tiene como base las condiciones actuales del género humano, caído 
y redimido por obra del Salvador. Contra el carácter de condena y mal- 
dición del trabajo y contra el mito idolátrico que el comunismo propaga, 
Pío XII ha exaltado y puesto en su lugar los valores temporales y eternos 
de las operaciones humanas, elevando la: vida de los trabajadores. Más 
que el aspecto extrínseco e instrumental de la técnica, él ha considerado el 
ético y pedagógico, es decir, la persona humana puesta en el centro mismo 
de la producción, y que ostenta doquiera lo que amaba San Agustín 
sacer vultus Dei, el sagrado semblante de Dios, que le distingue y enno- 
blece sobre todo lo material, aun sobre los más nobles productos de su 
actividad creadora. 

Éste es el más alto mirador de la teología cristiana del trabajo, que 
trae como consecuencia el sentimiento reverencial del operario y su ele- 
vación económica, social y religiosa, contra toda esclavitud de la má- 
quina y del capitalismo. 


Il 
THEOLOGIA CRUCIS 


Esta sumersión constante en los más hondos problemas actuales señala 
otro carácter del pensamiento cristiano y de nuestro Pontífice en par- 
ticular. 

El pensamiento cristiano vive abrazado a la verdad. Pero la Verdad fué 
erucificada por los hombres. Abrazar la Verdad Crucificada es pensar 
cristianamente. 

La teología de la Cruz está plantada y erguida en medio del pensa- 
miento cristiano. No se puede vivir abrazado a la Verdad sin sentir el 
dolor de la crucifixión. El hecho mismo de la crucifixión de la Verdad, 
obrada por la ceguera y la malicia humana, es uno de los tormentos 
mayores de la inteligencia humana, porque es un misterio escondido a las 
luces de la razón pura. En términos más concretos, es el escándalo y la 
locura de la Cruz, la dificultad del Cristianismo para adaptarse a un 
mundo extraño que le contradice, porque quiere vivir libremente, sin la 
coyunda de las leyes divinas. Por eso, el pensamiento cristiano es esen- 


cialmente agónico o en lucha con la antigua serpiente, según diría 
San Agustín: Quando possidet veritas, Christus possidet: quando 
falsitas possidet, serpens possidet. Esta metafísica de la verdad y del error 


la ha sentido y vivido siempre el Cristianismo, sobre todo por medio de 
sus espíritu agónicos, como Pío XII. A llorar aprenda quien tiene oficio 
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de Padre, decía el P. Maestro Ávila. Nuestro Pontífice conoció la cruci- 
fixión íntima del pensamiento, Su doctrina no sólo estaba bañada por el 
sudor de la frente, sino también por la sangre del alma, como llamó San 
Agustín a las lágrimas, por la pena del Padre que habla a hijos que no 
se entienden y a hermanos que mutuamente se despedazan y se comen 
unos a otros. Pío XII pudo hacer suyas las palabras de Celestino Vi en 
las Cartas a los hombres de Papini: «No tengo otro patrimonio que un 
corazón sangrante. No tengo otras armas que mi frágil báculo y mi voz 
debilitada por los años y los afanes. El infinito dolor del mundo confluye 
en mi corazón de Padre. He sufrido y sufro atrozmente, he padecido y 
padezco la atroz pasión de los hombres. En el silencio de mi palacio es- 
“cucho temblando los suspiros, los gemidos, los sollozos, los lamentos, los 
gritos, y también las blasfemias de todos los infelices martirizados, mal- 
tratados y moribundos sobre todas las tierras y todos los mares». 

Es esta una certera pincelada, clarificadora del mundo interior de 
nuestros Pontífices romanos. Centinela de la Cristiandad, Pío XII ha la- 
chado en la primera línea del gran agon christianus, de San Agustín, 
expuesto a todos los tiros de la maledicencia y de las calumnias humanas. 
Ateniéndonos particularmente al aspecto intelectual, el pensar cristiana- 
mente no sólo implica la lucha de Jacob con Dios, es decir, el afanoso tra- 
bajo de descifrar y explicar a los hombres el divino misterio del mundo y 
de la historia, sino también el choque frontal con todas las fuerzas anta- 
gónicas que submueven el espíritu humano, el cual en cada siglo renueva 
la rebeldía de los titanes contra el cielo. 

Nuestro gran agonista romano sabía, con San Agustín, que Dios ha 
construído el orden de los siglos, como acabada poesía, con una serie de 
contrastes, que sostienen al hombre en un incesante dinamismo: Deus or- 
dinem saeculorum tanquam pulcherrimum carmen ex quibusdam anthite- 
tis honestavit (4). 

La Ciudad de Dios es la tesis de Dios frente a todas las antítesis del 
demonio, del mundo y de la carne. Todos los siglos han lanzado sus le- 
giones agresivas, mundanas, demoníacas y carnales para acabar con el 
reinado de Dios, haciendo blanco de sus odios al Vicario de Cristo. En 
Pío XII se encarnó también el duelo del pensamiento cristiano con el an- 


ticristianismo contemparáneo. En el dolor de este combate se engrandeció y 
agigantó su heroica figura de representante ráximo de la Ciudad de Dios. 


Su presencia y su nombre resuenan con armonía y dulzura en los trágicos 
versos de la historia de nuestro tiempo. Su vida ha sido una estrofa musical 
en el pulcherrimum carmen agustiniano. Le afectó particularmente el pro- 
blema del mal, o mejor la invasión del mal, que ha sembrado de desven- 
turas y dolores el mundo actual. En este aspecto, constituyen una pince- 
lada reveladora las palabras que en febrero de 1948 dirigió a los Carde- 


(4) De civ, Del. 
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nales: «No podemos menos de manifestaros un pensamiento que cons- 
tantemente oprime nuestra alma, y la de todos los que tienen verdaderos 
sentimientos de humanidad. A este propósito, nos vienen a la memoria ? 
las palabras de San Agustín en la Ciudad de Dios cuando discurre sobre 

los horrores de la guerra: Si yo quisiera pararme a decir, como el asunto 
merece —aunque sería imposible—, tantos y tan varios estragos, tan crue- 

les e inhumanas necesidades de estos males, ¿cuándo acabaría de concluir 

con este discurso? , 

Así que cualquiera que considera con sentimiento y dolor estos males 
tan grandes, tan horrendos e inhumanos, es necesario que confiese la mi- 
seria, y cualquiera que los padece o los considera sin sentimiento y dolor 
de su alma, sin duda que más miserablemente se tiene por bienaventurado, 
pues ha perdido también el sentimiento humano» (5). 

Los males de la guerra a que alude aquí Pío XII tienen una profunda 
dimensión teológica y metafísica, y en última instancia forman parte de 
la eterna guerra de los titanes, ee decir, el más hondo y torturador pro- 
blema con que lucha la inteligencia cristiana: el del mal, en cuyo centro 
está la teología de la Cruz. 

Pío XII meditó y sufrió a cuestas con este misterio tremendo y pavo- 
roso, subiendo el Calvario de la Verdad crucificada, hecho pedazos 
el corazón por el tormento de la oposición humana a los planes 
salvíficos de Dios. Pero la esperanza cristiana nunca padeció eclipse en 
su corazón de Sumo Sacerdote, que sube todos los días al altar para ofrecer 
el augusto sacrificio en favor del mundo. Él se amparó, sin duda, con este 
gran pensamiento de San Agustín: Architectus aedificat per machinas tran- 
situras domum mansuram: el arquitecto edifica con andamios pasajeros 
una casa permanente (6). 

El tiempo, con su ambivalencia esencial, entraña elementos caducos y 
perecederos, pero también permanentes. Y gran arquitecto de la Ciudad 
de Dios, Pío XII labró pacientemente con su palabra, con sus ejemplos 
y sacrificios la Casa de Dios, que durará por los siglos de los siglos. Así, 
la acción y apostolado temporal tiene consecuencias eternas. Pío XII no 
fabricó su casa sobre la arena, sino sobre la Roca inmortal de Cristo, que 
da perennidad a todo lo que sobre ella se construye. 


Victorino CAPÁNAGA. 
MADRID. 
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Agustinismo y tomismo 
Por Octavio Nicolás DERISI 
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INTRODUCCIÓN 


1. Intento de este trabajo.—Muchlas veces se han parangonado los 
sistemas de estos dos grandes teólogos y filósofos —sin duda, las dos 
cumbres máximas de la sabiduría cristiana—, tan acordes en su doctrina 
y tan dispares en la organización y formulación de lla misma, tan seme- 
jantes en su genio y tan distintos en el espíritu que los anima. 

No queremos repetir aquí el intento de realizar un análisis compa- 
rativo de ambos sistemas, para anotlar sus coincidencias y sus diferen- 
cias. Nuestro intento es más modesto y a la vez más pretencioso. Que- 
remos bajar hasta la raíz misma de las dos concepciones, desde donde 
brotan y toman su propio y diferente curso las dos síntesis, substancital- 
mente concordes en su conjunto doctrinal, o, si se prefiere, llegar al 
espíritu que organiza, informa y da sentido a todas y cada una de las 
partes, en sí mismas y dentro de su conjunto, de los correspondientes 
sistemas, agustiniano y tomista. Y si bien ambos comprenden Teología 
y Filosofía, en lo posible queremos limitar nuestra inquisición al ámbito 
exclusivamente filosófico; sabiendo, sin embargo, que, dada la unidad 
y cohesión del pensamiento de ambos autores y dado que la Teología 
no es sino la organización científica de la Verdad divina revelada, reali- 
zada con la ayuda de la verdad filosófica, descubierta por la razón, lo 
que aquí digamos del espíritu de la Filosofía agustiniana y tomista vale 
también proporcionalmente para la Teología. 


II 
EL ESPÍRITU DE LA FILOSOFÍA AGUSTINIANA 


2. Caracterización espiritualista de la Filosofía agustiniana.—En el 
momento de su madurez filosófica, que coincide con el de su conver- 
sión, San Agustín supera a la vez el materialismo maniqueo y, más tar- 
de, el materialismo neo-académico, con el espiritualismo, al que llega 
gracias a la lectura de los «libros de los platónicos» —muy probable- 
mente las Ennéadas de Plotino— y a su personal y genial esfuerzo, con 
la intuición del mundo inteligible de las verdades eternas y univer- 
sales. 

Pese a que, contra lo que vulgarmente se afirma, la influencia neo- 
platónica en la formación del pensamiento agustiniano no es ni exclu- 
siva ni siquiera preponderante (1), sin embargo es cierto que San Agus- 
tín encuentra en el espiritualismo neo-platónico un instrumento con- 
ceptual adaptado a su propio intelecto metafísico, con que organizar su 
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concepción teológico-filosófica en un todo acorde a las exigencias de la 
verdad revelada y bajo la impronta de su genio personal. 

El Obispo de Hipona no es platónico, ni neo-platónico; valga la 
paradoja: es agustiniano. Pero sin duda que la índole misma de su 
inteligencia y su posición fundamental frente a la verdad y al modo 
de encararla, en una palabra, lo que podríamos llamar su espíritu, tiene 
una gran afinidad con el de Platón y Plotino, como la tienen también 
Descartes y Hegel, sin que estos autores puedan ser llamados por eso 
estrictamente platónicos o neo-platónicos. Como todos estos filósofos, 
también San Agustín se alinea en la orientación aque podríamos llamar 
de un tipo eminente y extremadamente espiritualista, en la cual el hom- 
bre y su actividad están reducidos casi exclusivamente al espíritu y a 
la vida espiritual, con detrimento o disminución del cuerpo y de su 
correspondiente actividad y de las zonas intermedias —vegetativa y sen- 
sitiva— provenientes del compuesto de espíritu y materia. 

Esta posición fundamental del Santo Doctor lo ha conducido a una 
consideración casi exclusiva de la vida espiritual del hombre, con des- 
medro de la vida inferior de los sentidos. Lo cierto es que la vida sen- 
sible, su influencia y sus relaciones, realmente tan fuertes y penetrantes 
con la vida espiritual, no están muy bien esclarecidas en la obra agus- 
tiniana, y, en todo caso, constituyen una de las partes menos caracte- 
rísticas y más flojas de su Filosofía, y en la que menos se ha detenido, 
y Casi siempre como de paso, para pasar con premura a la vida del alma 
espiritulal. Aun en el valor gnoseológico de los sentidos tampoco insiste 
mucho, preocupado casi exclusivamente de salvar el valor de la inte- 
ligencia y asegurar con él la realidad del mundo. Su espíritu y sus 
preocupaciones, eminentemente metafísicas, lo han hecho descuidar un 
tanto —y a veces más de lo conveniente— esta plarte tan compleja y tan 
importante de la Antropología, que es la vida inferior del hombre. Es 
aquí donde mejor se aprecia el influjo neo-platónico, cuyos inconvenien- 
tes más graves —como el del alma que conuce la materia, creándola— 
ha sabido evitlar y superar. El instrumento conceptual platónico es quien 
ha limitado y ha impedido a un espíritu tan analítico como el de San 
Agustín la comprensión auténtica de esta importante zona de la acti- 
vidad humana, decisiva en toda concepción antropológica. 

El buen sentido y la fe cristiana han liberado al Santo Doctor de 
muchos de estos inconvenientes, a que hubiese podido ser llevado por 
esta posición extremadamente espiritualista, con desmedro de la vida 
material de los sentidos y disminución de su importancia decisiva en la 
concepción misma del hombre. 

Esta orientación fundamental y preponderantemente espiritualista de 
tipo intuitivo-intelectualista es lo que podríamos llamar el espíritu de 
la filosofía agustiniana o, más brevemente, el agustinismo. 

¿En qué consiste y cuáles son los caracteres salientes de este espí- 
ritu? Es precisamente lo que queremos determinar en los párrafos si- 
guientes. 

3. La intuición intelectual y el mundo inteligible del alma: Dios, 


(1) Cfr. nuestro trabajo Determinación de la influencia neo-platónica en la 
formación del pensamiento de San Agustín, en la revista «Sapientia», núm. 34, 
Buenos Aires, Eva Perón, 1954. 
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tas verdades eternas y la propia alma.—Frente al conocimiento sensible 
—Que es también una imagen espiritual elaborada por el alma, como 
respuesta a la modificación realizada en el cuerpo por el excitante ex- 
terno—, el alma intelectiva posee, por una parte, una verdadera in- 
tuición o contacto inmediato del mundo inteligible de las verdades eter- 
nas e inmutables, y a través de ellas alcanza de un modo casi inmediato 
a la misma Verdad divina, Fuente infinita de la que participan y reci- 
ben aquéllas su propia y finita verdad; y por otra, también una intui- 
ción directa de sí misma. El alma está en contacto intuitivo, pues, con 
la verdad inteligible trascendente, y a la vez con la verdad inteligible 
inmanente de sí misma, participaciones inmediatas ambas de la Verdad 
divina, la cual, por eso, es casi inmediata e intuitivamente alcanzada, 
presente como está tras la transparencia inteligible de aquellas dos irra- 
diaciones ontológicas de las verdades eternas y del alma, íntimamente 
penetradas en la conciencia. Este mundo espiritual de las verdades inte- 
ligibles y de la propia alma es el connatural del alma que sabe despren- 
derse del mundo de los sentidos, recogiéndose en la propia interioridad, 
donde, tras la transparencia de ese doble mundo inteligible trascendente 
e inmanente, se encuentra a solas en presencia de Dios, el «Maestro 
interior» (2). Los sentidos, lejos de ayudar, son más bien un estorbo 
para esta vida espiritual, del que, por eso, es preciso apartarse. 

El alma en intuición inmediata de su propia verdad y de las ver- 
dades eternas del mundo inteligible, y, mediante ellas, de la Verdad 
divina, en una palabra, de la verdad participada e imparticipada: he ahí 
el mundo propio del alma, en donde ella encuentra las fuentes de su 
propia vida. 

4. El ordo cognoscendi coincidente con el ordo essendi: la partici- 
pación ontológica de la Verdad.—Una vez ubicado en la verdad de Dios 
—presente e iluminando con su Luz divina la inteligibilidad o verdad de 
los principios y del alma—, San Agustín desciende desde Dios a las 
creaturas por el camino de la participación. Puesto que sólo Él es la 
Verdad, ningún otro ser puede ser —en su esencia y existencia— sino 
como plarticiapción de su Verdad divina. 

Esta Verdad increada —que equivale al Acto o Existencia pura de 
Santo Tomás— irrumpe y sale de sí para hacer libremente partícipes 
de su Luz ontológica —no por emanación imposible, sino por creación— 
a los demás seres, los cuales, por eso mismo, son tanto más perfectos 
cuanto mayor es su participación o influjo de la Verdad divina sobre 
ellos, y mayor, por ende, la dependencia de éstos respecto a Aquélla., 

El ordo cognoscendi en San Agustín coincide y recorre el mismo 
camino del ordo essendi, del descenso ontológico desde la Fuente di- 
vina imparticipada hasta los últimos seres participantes, es decir, hasta 
los más alejados de Ella, los seres puramente materiales, pasando por 
la serie de los seres intermedios. A través de la intuición inteligible, 
objetiva y subjetiva —ambas dentro de la propia alma—, San Agustín se 
remonta hasta el Principio de todo ser, verdad y bondad, hasta Dios, 
para luego asistir al espectáculo de la organización de todo el universo 
en sus diferentes formas, como un egreso o descenso de la Verdad di- 
vina. Es un proceso de conocimiento a priori, causal, en que el Santo 


(2) Cfr. San AcusTín, De Magistro, EE Ss. 
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Doctor quiere aprehender no sólo la realidad como es y como ha sido 
hecha, sino descubrir y como asistir a su mismo proceso. Si San Agustín 
es tan observador y analítico de las cosas y del alma, es sólo para re- 
montarse a sus causas, a fin de organizar desde “allí su sistema a la 
manera de una visión inteligible coincidente, con el proceso mismo 
causal de la participación que realiza los seres y, por ende, a la manera 
de una visión a priori y casi deductiva. 
De aquí que San Agustín sea un espíritu eminentemente metafísico 
y que todo lo contemple sub specie Dei, desde la acción o irradiación 
ontológica con que el Ser divino participa o comunica el ser a los 
demás seres. Tal carácter se revela hasta en el estilo, tan suyo y vivo, 
en que su pentamiento se trasunta en un continuo diálogo con Dios, 
desde Quien y en Quien contempla al hombre y al mundo. San Agustín 
se ocupa de las cosas, sí, pero siempre en subordinación y en cuanto 
son por participación y bajo la acción de Dios. Cuanto hay de ser en las 
creaturas: su esencia y existencia, es por participación del Ser de Dios. 
Las cosas son verdaderas —esencias inteligibles— porque Dios las ve o 
contempla de un modo necesario en su propia Esencia, como términos 
participables o capaces de recibir realidad fuera de Sí, y llegan a tener 
existencia, a ser verdaderamente en sí mismas por participación de la 
Verdad divina, que con su voluntad, libre o contingentemente, les con- 
fiere existencia finita, de acuerdo a las exigencias de su propia esencia. 
Hasta donde llega la existencia del ser, llega la intervención libre y 
divina, por la que aquélla es: no sólo en el comienzo o comunicación 
primera de la existencia, en la creación, sino en su permanencia o 
conservación y en el aumento de la misma por la moción de su actividad 
o causalidad segunda. El llegar a tener existencia, el permanecer en ella A 
y el aumentarla por su propia actuación son efecto de. una participa- 
ción —tripe en su efecto: creación, conservación y moción—, pero una 
en su Causa divina primera. 
5. La limitación de esta explicación filosófica de la participación 
creada sub specie Dei.—Esta posición, extremadamente espiritualista y 
eminentemente metafísica, hace que las cosas sean explicadas desde su 
primera Causa, divina trascendente, como efectos de su donación creante, 
quasi a priori, más que por su causa inmanente a partir de la obser- 
vación de sus manifestaciones empíricas. La dilucidación filosófica de 
un ser en la filosofía agustiniana no se logra generalmente como el re- 
sultado de un análisis meticuloso, como un ascenso de fenómeno a esen- 
cia o de efecto a causa, sino más bien como un término al que se llega 
desde su causa, y, en definitiva, desde su Causa primera, como un des- 
censo O participación de la Verdad divina, que llega hasta él para ilu- > 
minarlo o esclarecerlo com su luz. Puesto que las cosas son por y en 
la medida de su participación del Ser, Verdad y Bondad divinas, el San- 
to Obispo, aun en las observaciones detenidas de las cosas y en los 
agudos análisis sobre su propia vida interior, gusta y busca más subra- 
yar la influencia de la participación que la explicación de la realización 
o ser participado en sí mismo, es decir, en cuanto se constituye en su 
propio ser. Sin duda que en este espíritu hay que buscar la razón del 
por qué muchos puntos del pensamiento agustiniano resulten difíciles 
y casi imposibles de ser esclarecidos en su precisa constitución y al. 
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ctance, por qué hayan quedado sin configuración inteligible bien traza- 
da: precisamente porque el mismo Santo no se ha detenido en ellos 
para considerarlos en su propio ser y exacta medida ontológica, y sólo 
los ha considerado desde su participación divina, desde su Causa pri- 
mera. Así, para citar algunos, el alcance de la iluminación divina en la 
inteligencia, el modo cómo el alma se une al cuerpo para formar una 
substancia, el influjo del cuerpo en el alma para la sensación: son todos 
éstos problemas cuya solución agustiniana es difícil y casi imposible 
de precisar desde un punto de vista de crítica textual, porque San Agus- 
tín se ha quedado casi siempre en la intuición metafísica de la parti- 
cipación desde la Causa divina, descendiendo por sus diversas grada- 
ciones a priori, pero sin detenerse siempre a ajustarla a la realidad, de 
acuerdo a la observación empírica. No que San Agustín no haya ana- 
lizado con penetración los hechos, sobre todo los concernientes a la vida 
interior del alma —lo ha hecho muchas veces y con su hondura carac- 
terística—, sino que tales análisis no han sido utilizados para alcanzar 
y organizar metódicamente desde ellos una sistemiatización inteligible y 
metafísica de la realidad, sino más bien buscando en ellos el cumpli- 
miento de su solución metafísica a priori de la participación de y desde 


la Verdad divina. Ni se trata de un simple descuido, de un dejar de 


lado la explicación filosófica intrínseca de los seres del mundo y del 
hombre. Es el mismo espíritu de esta filosofía, su actitud metodológica 
fundamental: situarse directamente en el mundo metafísico, en una in- 
tuición inmediat'a del mundo inteligible y de la propia alma, quien con- 
duce a San Agustín a este modo de estudiar los seres en la luz de la 
Verdad primera. Para intentarlo de otro modo, en un estudio filosófico 
directo de los seres creados en sí mismo hubiese sido menester otro 
espíritu, el que procede inversamente al de San Agustín: que comienza 
por reconocer que los seres participados tienen un primero e inmediato 
sentido en sí mismos y por sus causas intrínsecas —material y formal— 
y que es lo primero que debe intentar descifrar el filósofo; y cuya 
comprehensión conduce lógicamente a Dios, como a su Causa o Fuente 
originaria. Es decir, que, en lugar del método y actitud descendentes de 
la causa inteligible, más aún, de la suprema Causa, la los efectos sensi- 
bles, en que se ubica San Agustín, hubiese sido necesario el método y la 
actitud opuesta, que se instala en las cosas inmediatamente dadas en 
la experiencia externa e interna, para descifrar su esencia o causas 
intrínsecas, a fin de ascender luego, a través de ellas, hasta sus causas 
extrínsecas inmediatas y supremas, hasta Dios; y sólo al final intentar 
el descenso, que contempla en la luz de la causa la irradiación de sus 
efectos. Tal será el método metafísico y el espíritu de la filosofía to- 
mista, a los que nos referimos en la última parte de este trabajo: co- 
menzar a analizar por sus causas intrínsecas el ser de las cosas mate- 
riales, inmediatamente dado en la intuición empírica, para recién, en 
último término, y como explicación causal última —de causa extrínse- 
ca—, llegar al Ser divino. 

Para entender esta limitación de lo que podríamos llamar la Filo- 
sofía natural de San Agustín, no hay que olvidar tampoco que, fuera 
de algunos diálogos —como el de Libero Arbitrio, Contra Academicos, 
De Beata Vita, etcétera—, escritos en su mayor parte poco después de 
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su conversión, al comienzo de su carrera intelectual cristiana, el Santo 
Doctor no se ha ocupado casi nunca expresa y exclusivamente de Filo- 
sofía. Lo cual no quiere decir que no fuera él filósofo ni haya dejado 


de hacer Filosófica, y aun sistemática. Sólo que tal tarea la ha realizado . 


dentro de su empresa teológica y tapologética de Obispo y Doctor de 
la Iglesia, y de la que es preciso ahora desprenderla para conferirle 
organización propia y autónoma, tal como implícitamente la tenía en el 
pensamiento de su autor. Por temperamento e inteligencia, el Santo 
Obispo era ante todo filósofo, y filósofo de genio, para el que no había 
tema que no le interesase y atrajese sobremanera y al que no quisiese 
analizar hasta en sus causas más profundas. El filósofo asoma en el 
Santo Padre a cada paso en sus obras, y se puede decir que está siem- 
pre presente por debajo de ellas, estructurándolas con sus principios y 
aflorando en la superficie continuamente. Lo que hay es que sus preocu- 
paciones teológicas y pastorales no le permitieron detenerse lo necesario 
en una investigación exhaustiva y en la organización acabada de sus re- 
sultados. De paso, aquí y allí, ha tocado —eso sí, genialmente— los pun- 
tos más diversos de la Filosofía y los ha iluminado desde una concepción 
metafísica suprema, que desde la Fuente divina del Ser esboza una 
visión personal y orgánica de toda la realidad, sin descender, sin em- 
bargo, a sus últimas y precisas determinaciones, que fueran menester 
para cerrarla en una organización sistemática. 


De aquí también que los puntos filosóficos más frecuentemente tra- 
tados y mejor desarrollados por el Obispo de Hipona haytan sido los 
referentes al alma y a Dios y a las relaciones entre ambos, sobre todo 
a la actividad moral-religiosa. En cambio, apentas si han sido tratados 
los temas referentes a los seres materiales inferiores al hombre, sobre 
todo a su íntima esencia y naturaleza. El Santo se ha ocupado de ellos 
más bien dentro de su perspectiva metafísica del descenso ontológico 
jerárquico de la participación desde Dios; pero apenas si se ha ocupado 
—y Cuando lo ha hecho, sólo lo ha realizado de paso, bien que con 
perspicaz penetración— de su constitución esencial y actividad propia. 
Si de los seres espirituales —de Dios y del alma, sobre todo—, más que 
de los seres materiales, se ha ocupado el Santo Obispo —así como más 
de la actividad intelectiva que de la de los sentidos, según vimos an- 
tes (n. 2)—, ello es debido, sin duda, en primer lugar, a su posición 
eminentemente metafísica y espiritualista extrema, y también a su per- 
sonal y vocacional predilección por los temas de la interioridad psí- 
quica, en sí y en sus relaciones con Dios, presente y revelándose 'al 
alma; pero también a la conexión mucho más íntima que tales temas 
guardan con la Verdad revelada de la Teología. 


Para organizar en sistema todos estos atisbos filosóficos —siempre 
penetrantes y ta menudo geniales— esparcidos en su inmensa obra teo- 
lógico-pastoral, hubiese sido menester que al final de su vida el Santo 
Doctor hubiese vuelto sobre ella —como en parte lo ha hecho en sus 
Retractationes, y en forma más bien negativa o correctiva—, para reela- 
borarlos en sí y en su conjunto, para articularlos entre sí, precisando 
algunos puntos, limando otros, difíciles de conciliar con el resto, y dán- 


doles forma definitiva y orgánica en una visión sintética comprehensiva 
de todos los aspectos de su concepción. 


Hrs 
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En este sentido, tiene razón Gilson (3) cuando dice que San Agustín 
no ha tenido el discípulo que, ahondando con fidelidad e inteligencia en 
los principios y organizando en su luz los preciosos análisis esparcidos 
en la obra agustiniana, haya estructurado un sistema filosófico preciso 
—ho en general, porque así lo ha dejado el mismo San Agustín, sino 
ajustado en todos sus puntos hasta la explicación más determinada de la 
realidad concreta—. Sería necesario llevar el pensamiento agustiniano 


.—tan rico y complejo—, sin deformaciones unilaterales —a las que él 


mismo da pie por la vehemencia con que toca cada tema, sobre todo 
frente a la herejía o error contrario—, hasta sus aplicaciones últimas 
del ser real, precisando y suavizando sus aristas, cuando fuere necesa- 
rio, para lograr una visión filosófica sistemática, acabada y articulada 
en todas sus partes y comprehensiva del ser total. 

6. Lo permanente del agustinismo.—Pero sea lo que fuere de la 
realización de esta ardua empresa y sean cuales fueren sus resultados, 
lo que quedará siempre en pie de San Agustín es su comprehensiva y 
honda visión metafísica, sub specie Deitatis, que desde la Verdad im- 
participada hace ver con tanta fuerza y clarividencia cómo se organiza 
el ser en su realización múltiple y diversa, a la manera de participación 
en diferente grado de esa Verdad o Ser imparticipados, como una irra- 
diación luminosa, que desciende de la Luz divinta, que da realidad y sen- 
tido a todas las cosas, y, sobre todo, al ser y a la vida del hombre en 
la precisa medida de su participación de aquélla; y en cuya luz también 
—y dentro del esquema conceptulal tomado del neoplatonismo— cobra 
sentido el retorno a Dios, la obra ascética y mística de reconquista de la 
propia perfección humana —que es también, y sobre todo, sobrenatural 
divina—, como una obra de penetración o comunicación de la luz de la 
Verdad y Bien divinos, que desde su trascendencia van transformando 
y llenando la propia inmanencia humana —de naturaleza y gracia—, 
hasta alcanzar su plenitud por la posesión plena de aquella Verdad y 
Bien, con el gaudium De Veritate, o felicidad imperecedera de la vida 


eterna. 


TI 


EL ESPÍRITU DE LA FILOSOFÍA TOMISTA 


7. El Ordo cognoscendi y el modo de realización del conocimiento 
metafísico en Santo Tomás.—Santo Tomás, como San Agustín, primor- 
dialmente es un teólogo, pero es también por vocación e inteligencia, 
ante todo, un metafísico, pero un metafísico de un espíritu muy otro 
que el de San Agustín. Se trata no de un intuitivo, que inmediatamente 
se remontía, sin tocarlo casi, por encima del mundo material, para ubi- 
carse en el plano enteramente inmaterial del ser, con el consiguiente 
peligro de descuidar las zonas ónticas intermedias, e incluso de deformar 
su propio objeto por la manera de colocarse frente a él, sino de un 
reflexivo dialéctico, que desde un análisis exacto de la realidad externa 
e interna inmediatamente dada, va penetrando paso a paso, con método 


(3) L'Avenir de la métaphysique augustinienne, en «Revue de Philosophie». 
pp. 690 y sgs., París, 1930. 
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preciso y ajustándose rigurosamente a las exigencias de la realidad 
objetiva, desde lo empírico sensible a lo ontológico inteligible, y, una. 
vez centrado en el ser, va descubriendo sus capas sucesivas inteligibles 
hasta alcanzar el objeto propio de la Metafísica en la estructura misma 
del ser en cuanto ser, por el que son todos los entes o seres hasta sus 
últimas determinaciones diferenciales. Si Santo Tomás es eminente- 
mente un metafísico y si es en Metafísica donde su inteligencia des- 
arrolla su máxima potencila comprehensiva con la fundamentación defi- 
nitiva de la realidad y de los principios que la gobiernan, la verdad es, 
sin embargo, que el Santo Doctor no se ubica directamente en ella, sino 
que la alcanza como la cimia de una ascensión comenzada desde el llano 
de la observación analítica de los seres materiales. Se trata de un 
esfuerzo filosófico realizado con todo rigor, el cual, desde los datos em- 
píricos externos e internos, intuitivamente dados y meticulosamente 
'analizados, asciende paso a paso hasta descubrir y alcanzar con toda 
firmeza el término ontológico inteligible supremo, la instancia definitiva 
de la Metafísica. Para Santo Tomás, pues, la Metafísica, que en el ordo 
essendi nos pone frente a la realidad primera y a los principios supremos 
de todo ser:concreto, en el ordo cognitionis es el término o paso final 
de un proceso dialéctico, que, desde las manifestaciones empíricas in- 
mediatas de la realidad material circundante, se remonta hasta sus raíces 
ontológicas supremas. En síntesis, la Metafísica no es la región en que 
inmediatamente se instala la inteligencia, es la cima que debe con- 
quistar con largo y penoso esfuerzo filosófico. La fuerza metafísica de 
Santo Tomás está en la profundidad analítica y amplitud sintética, en 
el rigor de su raciocinio ajustado a las exigencias de su objeto, con el 
cual ha estructurado su Filosofía primera sobre la sólida base de los 
resultados filosóficos previos, a. su vez cimentados en los datos de la 
intuición empírica. 

Una vez alcanzada esta cima inteligible de la Metafísica —y dentro 
de ella, la cúspide del Ser divino, Causa imparticipada de todo ser—, 
desde ella, y en busca de una coincidencia entre el ordo essendi y el 
ordo cognoscendi, en un proceso de conocimiento a priori o deductivo, 
la inteligencia retorna a los seres participados para esclarecerlos en su 
ser propio, pero no ya en la luz de sus principios intrínsecos, sino en 
la de la participación o de sus causas extrínsecas supremas. 


Todo este modo con que Santo Tomás, en pos de Aristóteles, orgla- 
niza el conocimiento desde lo empírico a lo inteligible, desde la «Física» 
a la «Metafísica», pasando por los grados intermedios de la inteligibi- 
lidad de las Ciencias y Filosofía Natural y de las Matemáticas y de su 
Filosofía, está fundado en el ser del hombre, el cual no es ni Dios, ni 
siquiera espíritu puro, sino un alma espiritual unida substancialmente 
a la materia, y, por eso, carente de intuición o aprehensión directa e 
inmediata del mundo espiritual —como creía poseerla San Agustín—, 
y que no puede alcanzarlo sino a través de los datos de la única in- 
tuición humana, que es la de los sentidos, en la cual descubre el ser in- 
material en sus realizaciones inferiores, para luego escalar desde él los 
grados de sus realizaciones más puras, positivamente inmateriales, has- 


ta alcanzar la cima de su Causa primera imparticipada: el Acto o Exis- 
tencia Pura de Dios. 
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De ahí la fuerza y cohesión de la Sabiduría tomista, cuyo proceso 
de organización vamos a señalar per summa capita, a fin de poner más 
en evidencia su espíritu propio. 

Este espíritu metafísico, ajustado a las exigencias de su objeto y al 
modo que se revela a nuestra inteligencia encarnada, se manifiesta en 
el magnífico y completo análisis con que Santo Tomás penetra y des- 
cifra, como ninguno lo ha hecho, la esencia del conocimiento humano, 
tal cual realmente es. 

El orden con que nuestro conocimiento aprehende el ser es inverso 
a aquel con que el ser es o se constituye en sí mismo: comienza por 
aprehender los seres creados, y de éstos por los inferiores o materiales, 
y sólo a través de ellos puede llegar a descubrir su Fuente originaria 
creadora, la Existencia y Esencia de Dios: desde el efecto va a la 
causa. 

El ser material finito circundante y el ser humano poseen su es- 
tructura ontológica propia, y, por ende, pueden y deben ser escudri- 
ñados en sus Causas intrínsecas para ser de-velados en su esencia y 
sentido, ocultos a la primera mirada de la inteligencia. 

Dentro de estos seres finitos, el primer objeto conocido por el hom- 
bre son los seres materiales circundantes y simultáneamente, in actu 
exercito, es decir, implícitamente también el propio ser humano. Y ello 
porque la inteligencia humana encarnada no puede aprehender su ob- 
jeto, el ser, sin previa intuición sensitiva de la realidad concreta, ya 
que no es posible conocimiento sin presencia del objeto. No se podría 
disminuir la importancia de los sentidos en la filosofía de Santo Tomás, 
ya que toda la vid'a de la inteligencia —y a través de ésta, toda la vida 
espiritual— se nutre originariamente del objeto de los mismos. Esta 
dependencia en que la inteligencia se encuentra respecto a los sentidos 
para alcanzar a ponerse en contacto con su propio objeto, el ser, sigue 
pesando en los ulteriores pasos de su lactividad: no se puede pensar sin 
imagen, sin una constante presencia y referencia a los datos empíricos, 
de los que se nutre constantemente, bajo su aspecto objetivo, toda la 
actividad espiritual de la inteligencia. 

Con penetración y justeza, Santo Tomás analiza este origen primero 
y humilde de nuestro conocimiento: la sensación exterior, de la que 
deriva y de la que se alimentan inmediatamente los sentidos internos. 

Sólo a través de ellos y por abstracción, dejando de lado las notas 
individuantes —provenientes de la miateria—, la inteligencia descubre 
su propio objeto, el ser, en las cosas materiales: directamente, la esencia 
e indirectamente —por reintegración del concepto en la realidad con- 
creta, mediante el juicio— también la existencia. La inteligencia huma- 
na, de acuerdo a su condición encarnada o de unión substancial con la 
materia, no descubre el objeto propio de toda inteligencia, que es el ser, 
sino en los seres materiales, en los seres que son menos ser, en que el 
ser o acto está sumergido y limitado por el no-ser de la materia. El 
intelecto humanó no logra, pues, el primer contacto con el ser en los 
seres puramente inteligibles de las verdades eternas y de la propia alma 
—como quería San Agustín—, ni mucho menos en un ser positiva y en- 
teramente espiritulal, como sería el Ser divino —como lo ha pretendido 
el Ontologismo—; no lo alcanza sino en el ser inferior o menos ser de 
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todos los seres: en el ser material. La inteligencia carece de la intui- 
ción inteligible o metafísica que le atribuía San Agustín, y, por eso, úni- 
camente puede llegar al ser por la única intuición humana: la empírico- 
sensible. Y como quiera que el ser, en cuanto ser, es enteramente inma- 
terial, aun los seres materiales son ser, por lo que de inmaterial o acto 
tienen; de modo que para llegar a laprehenderlos, la inteligencia nece- 
sita despojarlos o abstraerlos previamente de sus notas materiales. De 
aquí que este primer contacto de la inteligencia con el ser no sea intui- 
tivo, sino abstractivo, no sea del ser real, sino del ser universal, abs- 
tracto de sus notas materiales individuantes, y, por eso mismo, no del 
ser existente concreto —puesto que lo existente es siempre individual—, 
sino de su esencia. A la existencia concreta, la inteligencia sólo llega 
indirectamente, en el juicio, reintegrando el concepto de la esencia en 
la realidad existente dada en la intuición empírica. 

En este conocimiento y en el modo de conocer los objetos exteriores, 
Santo Tomás va a descubrir y descifrar la íntima esencia del ser mismo 
del sujeto cognoscente. Prolijos análisis de los actos psíquicos lo con- 
ducen al descubrimiento del ser humiano, en su complejidad de espí- 
ritu y materia y de su vida múltiple: espiritual y orgánica, tanto sen- 
sitiva como vegetativa, y a la vez en su unidad substancial, ya que, si 
bien compuesto de materia y espíritu, el hombre es, sin embargo, una 
substancia única, un ser existente completo, un unum. per Se. 

Todo el inmenso ámbito del ser finito material del mundo y del hom- 
bre es conquistado palmo a palmo por Santo Tomás, por una penetra- 
ción que va desde sus manifestaciones fenoménico-externas hasta su 
esencia íntima, desde sus efectos accidentales sensibles hastta sus causas 
intrínsecas inteligibles. 


Tales seres son descubiertos en su esencia y existencia desde la ma- 
nifestación de sus propios caracteres accidentales, inmediatamente dados 
en la experiencia o intuición empírica, y no desde sus causas extrín- 
secas, y menos desde la Causa primera. A Ésta, por el contrario, se llega 
a partir del ser de los seres finitos inmediatamente dados a nuestro co- 
nocimiento. En efecto, una vez aprehendida —hasta cierto grado al me- 
nos— la esencia de los seres materiales y del hombre, y, desde ella, in- 
directamente, aprehendida también su existencia, la inteligencia humana 
descubre la finitud y contingencia de tales seres —y, por las exigencias 
de estas notas, descubre la raíz que las determina: la distinción y com- 
posición real de esencia y existencia—, y por tales caracteres llega, 
finalmente, a conocer la existencia del Ser increado, la Causa necesaria 
eficiente primera y final última del ser finito, es decir, el Ser o Esencia 
que es su Existencia, el Acto o Existencia pura. 

A partir de sus conceptos propios, inicialmente tomados del ser de 
las cosas materiales, la inteligencia elabora los conceptos con que poder 
significar y descubrir la misma esencia de Dios, de un modo análogo: 
por vía de afirmación de las perfecciones puras o trascendentales, de 
negación de las imperfecciones y de eminencia o elevación al grado de 
perfección pura e infinita de todas. 

En la Filosofía tomista, pues, Dios, que es el primum ontologicum 
la Fuente o Causa primera, de donde procede y es por participación 
creadora, conservadora y actuante, todo ser, en la justa medida de lo 
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que es, por el contrario, es el ultimum cognitum, el último término del 
conocimiento especulativo humano, la meta final de su proceso iniciado 
en el conocimiento sensible; porque de Él no tenemos conocimiento 
inmediato, sino sólo mediato, mediante la existencia y esencia de los 
seres finitos y contingentes y de sus exigencias ontológicas. Ante nues- 
tra inteligencia, ubicada frente a los seres finitos materiales y frente al 
propio ser, Dios se revela como la suprema instancia ontológica, sin la 
cual no habría razón de ser de la esencia y existencia de los seres fini- 
tos, intuitivamente dados a nuestro conocimiento sensible. La Metafísi- 
ca, con su coronación teológica, no se logra sino en el tercero y supremo 
esfuerzo de abstracción de toda materia del ser corpóreo, en el que 
inicia su conocimiento la inteligencia; y presupone, por eso, el escla- 
recimiento del ser material, realizado por la Filosofía natural y la Psi- 
cología. 

Conocido el ser del hombre y su Fin o Bien divino trascendente, en la 
luz de estos dos términos ontológicos, inmanente y trascendente, la 
inteligencia des-cubre también el camino de perfeccionamiento especí- 
ficamente humano, las normas morales, que expresan el deber-ser del 
homo viator, del hombre en camino hacia su Fin; ajustando a las cua- 
les su actividad libre llega a dar cumplimiento a las exigencias onto- 
lógicas de su esencia —a su vez determinadas por el Fin divino tras- 
cendente— el deber-ser de su ser se realiza, llega realmente a ser. 

Más abajo todavía, frente a los bienes o fines materiales de las co- 
sas, la inteligencia des-cubre las exigencias que los mismos imponen al 
hacer humano para su consecución; exigencias que se formulan en las 
reglas del Arte y de la Técnica, y que se cumplen o llegan a ser me- 
diante el ajuste de la actividad técnico-artística a las mismas. 

Todo el orden del perfeccionamiento especificamente humano y todo 
el ámbito de la Cultura y del Humanismo en sus diversas zonas, jerár- 
quicamente subordinadas, de la Técnica, del Arte y de la Moral, es así 
descubierto y establecido por Santo Tomás sobre el ser, como sus exigen- 
cias ontológicas, y cobra todo su sentido y fundamentación metafísica. 

8. Cohesión orgánica del sistema tomista.—Como se ve, Santo 'Po- 
más alcanza el plano filosófico del ser inteligible desde el plano em- 
pírico de la observación externa e interna. Y una vez centrada la inte- 
ligencia en su objeto formal propio, el ser o esencia inmaterial de las 
cosas materiales —y desde ella, en unión con la experiencia sensible, 
en el juicio, también en la existencia de las mismas—, por una sucesiva 
abstracción, que la coloca en los ámbitos de la Filosofía natural y Psi- 
cología y de la Filosofía de la cantidad, primero, llega finalmente a 
ubicarse en el objeto estricto de la Metafísica, el ser en cuanto ser, el 
ser enteramente inmaterial, con su Causa primera, con el Ser o Exis- 
tencia pura de Dios; y luego logra alcanzar el orden del saber práctico 
para organizar la actividad libre humana, y, por ella, el hombre todo 
en lo que debe ser en sí mismo —Moral— y en su actividad relacionada 
con el bien de las cosas exteriores —Técnica y Árte—. 

De este modo, el sistema filosófico de Santo Tomás se funda, se or- 
ganiza y se desarrolla como expresión y asimilación del ser y de sus 
exigencias ontológicas. Toda su fuerte cohesión o, mejor, su vigorosa 
unidad orgánica, le viene de no ser más que la aprehensión meticulosa 
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del ser y de sus exigencias, impuestas a la inteligencia y desarrolladas 
lógicamente por ésta siguiendo las articulaciones de su objeto real. Nada y 
de creación o invención a priori, nada de modos de ver o interpretar. 
Sólo visión comprehensiva y desenvolvimiento lógico de las implica- 
ciones ontológicas, excluído del sistema todo lo que no ha sido visto ni 
exigido por el ser real —actual o en potencia— en su esencia y exis- 
tencia. Toda la articulación sistemática del tomismo se funda y le viene 
a él de la armonía interna, de la unidad trascendental, propia del ser. 
La sistematización lógica está determinada por la unidad ontológica. 

9. Los caracteres aristotélicos en la metafísica tomista.—Sólo cuan- 
do el ser inmediatamente dado a nuestra inteligencia —a través de la 
experiencia interna y externa— ha conducido a la Existencia pura de 
Dios como a la instancia ontológica suprema, sin la cual ningún ser tiene 
razón de ser en su esencia y existencia, en un ordo cognoscendi o de 
ascenso a la Causa primera, que recorre inversamente el ordo essenda, 
la misma inteligencia puede intentar unla visión sintética inversa, desde 
la primera Causa, intentar una coincidencia del ordo cognoscendi con el 
ordo essendi, asistir, en cierta medida, al menos, al mismo proceso de 
la participación ontológica desde el Acto o Existencia primera hasta el 
ínfimo grado de la pura potencia o materia, pasando por las diversas 
zonas intermedias de los seres compuestos de potencia y acto. 

Aristóteles se había detenido en el mundo físico y psíquico hasta tal 
punto, que su misma Metafísica está llevada a cabo en función de 
aquél, y, aun tratándose de la Causa divina, pareciera referirse a Ella 
más bien, en cuanto explicación y razón suprema de aquel mundo real 
psico-físico inmediatamente dado. El centro de interés de la investiga- 
ción aristotélica es el hombre y su mundo en la vida del tiempo, es el 
mundo real psico-físico, de modo que todo lo demás, sin descontar al 
mismo Dios, es estudiado como causa necesaria para el esclarecimiento 
inteligible o científico de taquél. Sin embargo, y a la inversa de Platón, 
que se ubica y complacidamente se detiene en el mundo espiritual, tras- 
cendente al material y humano, esta Metafísica de Aristóteles, tan so- 
metida y circunscripta a las exigencias del ser psico-físico, tiene la 
ventaja sobre taquélla de estar fundada y organizada totalmente sobre 
el ser real —así sea sobre el ser inicialmente tomado de las cosas mate- 
riales, purificado de toda materia por la abstracción, que lo hace entera- 
mente inteligible y objeto de la Metafísica—, de constituirse como la 
aprehensión del ser y de sus conexiones e implicancias y, por tanto, de 
ser una Metafísica de principios verdaderos, aunque éstos no hayan sido 
desenvueltos después en todo su alcance ontológico del ser en cuanto ser 
y de toda la gama de sus realizaciones y hayan sido limitados, en su 


aplicación, casi exclusivamente al estrecho ámbito del ser material y 
humano. . 


Precisamente ésta es la obra de Santo Tomás: haber descubierto en 
toda su fuerza el alcance ontológico de la Metafísica aristotélica. Porque, 
a la inversa de Aristóteles, que fué eminentemente un «físico», Santo 
Tomás fué ante todo un «metafísico». Y por eso, aun aplicados y restrin- 
gidos a un mundo psico-físico, con su genio ha aprehendido los prin- 
cipios de Aristóteles y los ha desarrollado en todo su valor metafísico 
que en sí mismos poseían. Estos principios de la Filosofía Primera del 
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Estagirita, descubiertos y proyectados sobre los seres materiales y so- 
bre el hombre, necesitaban y aguardaban la inteligencia metafísica, que, 
desarticulándolos de aquel cuerpo de Filosofía natural en que yacían 
encarnados, aprehendiéndolos centrados en su propio objeto, el ser inma- 
terial, los desarrollase en todo su ámbito y fuerza ontológica, confi- 
riéndoles la capacidad para ser aplicados, por eso mismo, a cualquier 
ente y para ofrecer una visión comprehensiva de la realidad total, actual 
y posible. Tial inteligencia ha sido la de Santo Tomás. Recién en el 
Santo Doctor, puede decirse que la Metafísica aristotélica logra cen- 
trarse con seguridad en su objeto formal propio y desarrollarse desde 
él en todo su vigor ontológico; meta que el propio Aristóteles no había 
alcanzado, ni siquiera vislumbrado. Ante las taporías que la realidad 
cambiante ofrece, el Filósofo griego descubre los principios constituti- 
vos que la explican: la materia y forma, como potencia y acto de la 
esencia del ser físico; y, desde ella, llega al Acto puro como Causa pri- 
mera. Santo Tomás —confortado con la doctrina cristiana de la Creación 
y de la existencia de los ángeles— ha tomado tales principios de potencia 
y acto y los ha desenvuelto y 'laplicado en toda su proyección ontoló- 
gica, incluso a los seres inmateriales; y, gracias a ellos, llega al concepto 
metafísico o esencial de Dios como Existencia pura, y al de la creatura 
—material y espiritual— como compuesto de esencia y existencia. Los 
principios de potencia y acto, aunque descubiertos por Aristóteles en el 
cambio físico y aplicados, como materia y forma, para esclarecer la esen- 
cia de los seres materiales, eran, sin embargo, principios metafísicos. 
Mérito de Santo Tomás es haberlos de-velado en todo su sentido y pu- 
reza metafísica, purificándolos de su escoria material, y haberlos visto 
realizados en su unidad en la multiplicidad y diversidad real, y, con 
ello, haber descubierto la unidad analógica del concepto de ser y de sus 
notas y principios trascendentales. 

A la luz de tales principios metafísicos del Estagirita, llevados hasta 
el fin, precisamente porque eran verdaderos —y lo eran porque estaban 
tomados del ser real—, el Doctor Angélico ha podido llenar las lagunas 
de la Filosofía aristotélica, esclarecer secundum rei veritatem sus pasa- 
jes obscuros y capaces, secundum historiam et litteram, de recibir una 
interpretación de acuerdo ta la de Averroes y de Siger de Bravante 
—como la teoría del entendimiento agente, la espiritualidad e inmor- 
talidad del alma personal, etcétera—, e incluso ha podido disipar en su 
luz los propios errores de Aristóteles —la materia infecta, la eternidad 
necesaria del mundo, el desconocimiento de éste por parte de Dios, et- 
cétera—. En este sentido doctrinal —no histórico—, Santo Tomás es más 
aristotélico que el propio Aristóteles, pues ha sabido ver con más hon- 
dura y claridad que éste el valor ontológico de los principios de su 
Metafísica, con los cuales ha corregido, puntualizado y acabado meta- 
físicamente el sistema del Filósofo griego, de preocupaciones casi ex- 
clusivamente físicas. 

10. Coronamiento platónico-agustiniano de la Metafísica tomista.— 
Si la Filosofía tomista está organizada sobre el esquema aristotélico de 
los principios de potencia y acto del ser real —con la consiguiente 
unidad analógica del concepto o noción de ser que la aprehende y ex- 
presa—, desplegados en toda su pureza ontológica y aplicados en todo 
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su alcance metafísico —a veces aun contra la errada aplicación aristo- 
télica—, este mismo carácter, eminentemente metafísico, no alcanzado 
por Aristóteles, conduce al Tomismo —confortado con la verdad sobre- 
natural cristiana— hasta la visión del ser desde la Causa divina, Hasta 
la doctrina de la participación, casi enteramente desconocida por el 
Filósofo griego. 

Y es por esta doctrina por donde la Filosofía tomista se encuentra 
en comunicación y logra la asimilación de la doctrina platónica y neo- 
platónica; más precisamente, del neoplatonismo cristiano de San Agus- 
tín y del Pseudo-Dionisio. 


Si la doctrina del acto y la potencia eran capaces de explicar la 
realidad de todos los seres creados y aun de Dios en sí mismo, des- 
arrollada en todas sus consecuencias conducía y exigía en el término del 
ordo cognoscendi —vale decir, en el principio del ordo essendi— la doc- 
trina de la participación, la cual, intuída, pero mal conceptuada por Pla- 
tón y corregida por Plotino, iba a ser genialmente reelaborada por el 
pensamiento cristiano de San Agustín. 


De aquí que si los moldes conceptuales en que está organizada y 
fundamentadia la Filosofía tomista son eminentemente aristotélicos, con 
sus principios aplicados con todo rigor metafísico, y el sistema se cons- 
tituye como una síntesis vigorosa y viva, perfectamente articulada, es- 
tructurada y alimentada en todas sus partes por el ser y abierta, por 
eso, a todas sus nuevas manifestaciones de cualquier orden: científi- 
cas, culturales, etcétera, su coronamiento sea platónico o, más precisa- 
mente, agustiniano, y reciba de él todo ese complemento supremo de la 
participación que se echaba de menos en la Filosofía del Estagirita —a 
causa de su carácter fisicista y también de su antiplatonismo—; pero de 
la participación bien entendida del ser, volcadia en los moldes más ajus- 
tados y rigurosos del aristotelismo: de la causalidad eficiente, ejemplar 
y final de Dios, Quien comunica el acto de la existencia a la potencia 
de la esencia —creación— o lo mantiene en ella —conservación— o lo 
acrecienta por su intervención moviendo y concurriendo con la causa- 
lidad creada —concurso y moción—. Toda existencia o acto tiene su ori- 
gen y fuente imparticipada en la Existencia o Acto puro e infinito; y 
hasta donde llega la existencia —en su origen, en su conservación y en 
su acrecentamiento por la actividad creada—. llega la acción inmediata 
de la Causa primera, de la Existencia divin'la, llega la participación 
del ser. 

La doctrina aristotélica de la potencia y acto en todo su valor meta- 
físico sirve para esclarecer el ser en sí mismo y, tratándose del ser crea- 
do, en su factum. esse; en cambio, la doctrina de la participación está 
en su origen y desarrollo, como el principio del fieri o realización del 
mismo. : 

Su espíritu metafísico es quien ha conducido a Santo Tomás a so- 
brepasar el aristotelismo histórico y a encontrar, como su connatural 
remate, la Metafísica neoplatónica agustiniana de la participación, la 
cual, por eso mismo, lejos de constituir una parte yuxtapuesta o sobre- 
añadida mecánica o artificialmente a su Filosofía, está hasta tal punto 
orgánicamente a ella incorporada, que su misma síntesis ontológica, 
fundamentalmente aristotélica, se presenta en el ordo essendi como la 
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consecuencia y realización connatural de aquélla. Recién a través de la 
cristianización agustiniana, incorporada a la síntesis aristotélico-tomista, 
la intuición genial platónica de la participación —libre de sus propias 
exageraciones deformantes— encuentra su verdadera significación meta- 
física, su exacto cumplimiento. La auténtica contribución platónica —pu- 
rificada y reelaborada en toda su fuerza por el genio de San Agustín— 
y la contribución aristotélica —a su vez, libre de sus limitaciones y 
desviaciones y llevada hasta el fin por Santo Tomás— pierden su ca- 
carácter tantagónico, se armonizan y complementan en la grandiosa y 
genial síntesis tomista. 

En definitiva, el Tomismo se presenta como una síntesis metafísica 
viva, que toma de Aristóteles sus principios primeros en todo su alcance 
metafísico —de que habían carecido en el mismo Filósofo griego—, de 
los cuales recibe su carácter de verdad y de rigor por la justeza con 
que concuerdan y corresponden a la realidad esencial y existencial; a 
la vez que en su cima, trascendiendo el aristotelismo histórico, pero fiel 
a su espíritu y conducido por sus propios principios doctrinales, se in- 
corpora vitalmente la Metafísica platónico-agustiniana de la participa- 
ción, desde la cual aquella Metafísica, fundamentalmente aristotélica, 
recibe toda su fuerza y adquiere toda su significación ontológica como 
realización jerárquica de la Causalidad divina. 

El rigor aristotélico, llevado hasta sus últimilas consecuencias, y el 
coronamiento divino de la participación platónico-agustiniana, afinada 
dentro del espíritu de precisión y justeza que le es propio, se conjugan 
en grandiosa unidad y viva síntesis en la Filosofía del Angélico Doctor. 

En este sentido se puede afirmar que el neoplatonismo cristiano de 
San Agustín estaba aguardando la lúcida y comprehensiva mente del 
Aquinate para alcanzar toda su significación, y que Santo Tomás es el 
más auténtico, inteligente y fiel discípulo del Santo Obispo de Hipona. 
La doctrina agustiniana de la participación, que, sin duda, el Doctor 
Africano vislumbró en todo su fecundo alcance desde su intuición genial, 
sin acertar a formular con todo rigor, falto como estaba del preciso 
instrumento conceptual aristotélico, al ser trasvasada y tamizada por el 
genio crítico de Santo Tomás, se libera de sus imprecisiones, llena sus 
vacíos, se conceptualiza en toda su fuerza y rigor aristotélicos, des- 
arrolla toda su significación metafísica y logra así ubicarse en el preciso 
lugar que tenía reservado dentro de la rica y viva síntesis tomista —tan 
preciso y justo, que ésta estaba reclamando a aquélla, y aquélla, a su. 
vez, exigiendo a ésttla— como su connatural acabamiento y perfección. 
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Para una definición de la filosofía 


Por M. Díez PRESA 


La ciencia camina siempre, en mayor o menor grado, por una senda 
flecha de misterio y problematicidad. La filosofía —y pensamos en la 
«proté philosophia»—, que es la ciencia con pretensión de ultimidades, es 
constitutivamente misteriosa y problemática. Misteriosa, por parte de la 
cosa y de su realidad extramental. Y problemática, por parte de nuestros 
conceptos, a través de los cuales hemos de captar aquella realidad. «Una 
filosofía que no tuviera el sentido del misterio —ha escrito Maritain— no 
sería filosofía» (1). Y una filosofía —añadimos nosotros— que pierda el 
sentido de la problematicidad dejaría igualmente de ser filosofía. «El cami- 
no que ha de conducirnos a la paz de la sabiduría pasa entre pedregales de 
problemas», escribió E. d'Ors (2). 

La inquietud problematizante —si se nos permite el vocablo— es preci- 
samente la que ha hecho crecer y configurarse la filosofía. Casi diríamos 
que ésta consiste esencialmente en el problema de sí misma. Es más. Sola- 
mente llegará a ser vivo y verdadero nuestro saber filosófico «cuando, sin 
poner en duda nuestra posibilidad de conocer algo con firmeza, contempla- 
mos como permanente problema aquello que sabemos o aprendemos» (3). 

El misterio diríamos está constituído por una plenitud ontológica, a la 
cuai la inteligencia —y aquí se alza el problema— se une vitalmente y en 
la cual se sumerge para descubrirla y encontrarse con ella, aunque sin lo- 
grar agotarla jamás. La inteligencia, en efecto, baja al fondo y socava en 
sí misma y en las cosas mismas, no para destruir o destruirse, sino para 
construirse y construir; «es la aspiración de mi ser hacia sí mismo» (4) 
y — hablando en general— hacia lo mismo, «para llegar a una posesión cuya 
plenitud nunca se llena» (5). 

La filosofía, como saber radical y último, es un entender y penetrar el 
misterio de las cosas a través y mediante la problematicidad que le plan- 
tear al entendimiento, el cual tiene que ser fiel a las condiciones de la 
realidad sobre que piensa y a las condiciones del pensar con que maneja 
la realidad. 

Esto nos descubrirá un misterio inteligible que, como tal, parecerá un 
tanto paradójico, pero que está muy lejos de ser una noción contradictoria, 
como quisiera Descartes. 


(1) Mariraln, Jacques, Siete lecciones sobre el ser, 3.2 edic., Buenos Alj- 


res. p. 22 
(2) D'Ors, Eugenio, El secreto de la filosofía, Barcelona, 1947, p. 69. 
(3) Laíw EntraLGO, Pedro, Las generaciones en la Historia, Madrid, 1945, 


(4) Sciacca, M. F., Conquista y finalidad del hombre, en «Revista de Filo- 
sofía», 1947, p. 746. 
(5) Sciacca, ibíd. 
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Por lo que la filosofía lleva de misterio, es susceptible de un progreso 
por ahondamiento, o, si se quiere, por intensidad de iluminación. Por lo 
que encierra de problema, cabe en ella un progreso por iluminación exten- 
siva, por descubrimiento y captación de nuevas verdades mediante el des- 
pliegue de la inteligencia «poseída por la verdad» (6). 

Pero hagamos notar, contra lo que aparece frecuentemente en el pensa- 
miento contemporáneo, preconizado por Pascal y Kierkegaard, que la pro- 
blematicidad no surge de suyo con sentido o con signo de angustia. La 
problemática es una necesidad. ¿Torturante o angustiante? No, sino esti- 
mulante de la inteligencia. Claro que todo estímulo —por serlo— tiene ya 
su tanto de angustia. Pero ante todo no es eso. Precisamente la verdad 
consiste «en triunfar de la problemática sin extinguirla» (7). 

Tal vez, después de todo lo dicho, se nos esté ya interrogando por el 
alcance metafísico de estos dos conceptos que laten en el fondo más hondo 
de toda auténtica filosofía. No queremos soslayar la pregunta, toda vez 
que mediante la respuesta va a descubrírsenos algo que sabe a trascen- 
dencia, íbamos a decir, supermetafísica, en la que se logrará la plena visión 
del misterio y la total comprensión de lo problemático. 

Vengamos, pues, a la respuesta. Si investigamos el misterio de la filo- 
sofía es porque ya en alguna guisa somos filósofos en quienes late el mis- 
terio. Y si pretendemos resolver los problemas, es porque somos nosotros 
mismos problemáticos. Más aún. El auténtico filosofar implica poner en 
cuestión al mismo filósofo. Entiéndase «el hombre». Y digamos, por aña- 
didura, que el problematizador se hace problema en un sentido mucho más 
radical y más hondo que problema alguno. Ya San Agustín había descu- 
bierto esta hondura cuando, al volver sobre sí mismo, decía: «Factus eram 
ipse mihi magna quaestio» (8); «grande profundum est ipse homo» (9). En 
el desconocimiento de esta misteriosa problematicidad del hombre radica 
en gran parte la causa de muchos errores. Así lo reconocía al mismo Agus- 
tín: «culus erroris causa maxima est, quod homo sibi ipse est incogni- 
tus» (10). 


Es quedarse en la mitad del camino afirmar que la problematicidad con- 
siste únicamente en que el hombre se torne para sí propio objeto de cono- 
cimiento. El «nosce teipsum» de la filosofía socrática, ni por sí solo ni su- 
mado a la voluntad —digámoslo así— de conocer las cosas distintas y dis- 
tantes del yo, constituye la traducción adecuada de toda esa problematici- 
dad radical del yo. El hombre es más que un «yo y mi circunstancia». Cier- 
to que la circunstancia entra en el ámbito de mi vida. Pero en mi más fon- 
do gravita mi naturaleza, mi raíz, mi destino y —digámoslo también— Dios. 

Tal vez, por esta falta —consciente o inconsciente— de visión totalitaria 
y profunda, ciertas filosofías —sean o no clásicas— se nos antojan un tanto 
alejadas de la fuente de un auténtico filosofar y nos obligan a confesar, 
a pesar de nuestra veneración para algunas, su gran insuficiencia. Desde 
luego no incluímos en esta acusación al tomismo como filosofía. 

Las mismas llamadas filosofías modernas se han percatado de ello. Y por 
esc han sido un intento —si bien fracasado— de ultimidades y plenitud. 
Y el fracaso se ha debido al subjetivismo puro —y, como tal absurdo— que 
las caracteriza. 

Lo cual significa que no basta tampoco estudiar al hombre como «ratio», 
como despertador y receptor de conceptos y principios que pudieran llevar 


(6) Zumrr1, Xavier, Naturaleza, Historia, Dios, Madrid, 2.2 edic., 1951, p. 35. 
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(S) San AcusTín, Confesiones, IV, 4, 9. 

(9) Confesiones, IV, 14, 22. 

(10) De ordine, 1, 1, 3. 


2 PARA UNA DEFINICIÓN DE LA FILOSOFÍA 85 


A A IIA 


la filosofía al conocimiento cierto de los objetos, ni como «conciencia» o 
«yo trascendental» que propusiera a la filosofía como problema la indaga- 
ción de los elementos ideales de esa conciencia y de las leyes de su fun- 
cionamiento. 

Y lo mismo cabe afirmar de ese otro tipo de filosofía que comienza por 
ver en el sujeto una «conciencia infinita», a través de la cual y en la cual 
pudiera resultar cierto que «todo lo real es racional y todo lo racional es 
real» Ni Descartes ni Kant, con ser fundadores del Idealismo, cedieron a la 
gran tentación de identificar el ser con la razón o el sujeto con una «con- 
ciencia infinita». Antes bien, se percataron de la inevitable trascendencia, 
como horizonte del sujeto, y sin la cual el propio sujeto no sería. 

Creemos, pues, que en la más radical problematicidad —tal cual se re- 
vela en el origen mismo del filosofar— descúbrese algo más originario de 
lo que podría ser un sujeto como «ratio», como «conciencia trascendental» 
o como «conciencia infinita». Es la subjetividad misma, como subjetividad 
finita, la que —justamente por serlo— sabe a la vez de una trascendencia, 
puesto que, sin aprehenderla de algún modo, no podría afirmarse a sí mis- 
ma ni interrogarse acerca de su ser, de su deber-ser, ni aun del ser, en ge- 
neral: aspectos que entran en la problemática del hombre. 

Que es como decir —y la afirmación es absoluta— que por no ser «con- 
ciencia infinita», sino subjetividad finita, «in-sistencia», viene el hombre a 
ser un planteador de problemas, y en primer lugar le es dado verse trans- 
formado él mismo en un viviente problema. Ya Platón decía que los dioses 
no filosofaban. En la finitud del hombre radica que su saber y su saberse 
no sea actual, sino tendencia, apetencia, FILOSOFÍA. : 

Mas no se vaya a creer que, por tratarse de una subjetividad finita, 
venga a ser ésta una subjetividad solipsista. No. Precisamente —y gracias 
a esa finitud— la subjetividad no puede saberse ni constituirse como tal 
sin implicar lo otro de ella, la trascendencia. Esta —la trascendencia— se 
halla en la finitud de la subjetividad como una presente ausencia. Reside 
en el linde ajustado y preciso de la finitud del sujeto. Es algo. Pero ni físico 
ni metafísico, sino trascendental. 

¿Y esta originaria y radical situación problemática no parece exceder 
la conciencia del problema, reducido a un puro «yo pienso», a un sujeto 
puramente lógico, a un «yo y su circunstancia»? Indudablemente. Su con- 
tenido se extiende, incluso, a experiencias que comprometen a todo el hom- 
bre. Experiencias que envuelven, sin embargo, una sólida estructura onto- 
lógica y noética. : 

San Agustín, que supo alumbrar la problematicidad del hombre, apunta 
también a la plenitud de su alcance. En efecto: su punto de partida meta- 
físico es una reversión hacia el hombre, que se posee a sí mismo y, por 
ello, puede poseer la naturaleza. Para San Agustín la soledad del hombre 
consiste en un sentirse solo, pero —y por ello— para encontrarse con las 
demás cosas. Por eso cabe subrayar con Zubiri que en la magna aventura 
que Agustín realiza para liberarse del escepticismo de la Academia, se 
advierte claramente que los lazos que rompe son los que le convertían en 
un mero participante de la naturaleza que se ignora a sí mismo. El escép- 
tico, precisamente porque fracasa, se encuentra a solas, suspendido en el 
vacío. Pero el fracaso de la naturaleza es el despertar del hombre a sí 
mismo. ¿Y cómo despierta el hombre a sí propio? Como inquietud, como 
anhelo, como tránsito. Como llamada a la trascendencia. «Quid, ergo, sum, 
Deus meus? Quae natura sum? Vara, multimoda vita et inmensa vehe- 
menter» (11). Así el hombre, al hallar su vida, la halla en transcurso y en 
fuga, en anhelo constante de más vida. «Substantia ista, res ista, persona 


(11) Confesiones, X, 17, 6. 
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ista quae homo dicitur beatam vitam quaerit» (12). El hombre busca la vida 
duradera. Pero esa vida sólo puede hallarse cuando, sobre el transcurso, 
se adviene a la eternidad. , 

De aquí que la vida lleve una oposición dialéctica en sí, un sentido de 
dinamicidad que no cesa hasta hallar en su mismo seno la existencia pre- 
sencial de su principio. Es anhelo y lucha para trascenderse y descansar 
en el ser, en Dios. Este viene a ser el fundamento de la filosofía agusti- 
niana. Y este es el resumen de sus inmortales Confesiones: la inquietud, el 
problema, la Filosofía conduce a Dios. 

De esta manera la Filosofía es inquietud, afán, siempre en parte logra- 
do, y. al mismo tiempo, siempre renovado de universalización, de supera- 
ción de su limitante circunstancia en una visión suprahistórica y esencial. 
La Filosofía, sí bien instala su mirilla en la historia, apunta siempre a una 
verdad que la trasciende. 

Después de todo lo expuesto, ¿qué cabe opinar de esa minusvaloración 
de la Filosofía con respecto a la vida? La Filosofía —suele decirse— no es 
más que un conglomerado más o menos sistemático de especulaciones abs- 
tractas, sin significación alguna para la vida. Y el filósofo no tiene impor- 
tancia mayor para la vida. Y se concluye con aires de triunfo: «primum 
vivere, deinde philosophari». : 

Pero esta idea, tan extendida, es fundamentalmente falsa y representa 
un error espiritualmente peligroso, por cuanto que daría a la vida un sen- 
tido demasiado biológico, olvidando que el bios del acontecer histórico no 
es el bios de la Biología, sino el «bios» del espíritu, de la inteligencia, y 
porque pretendería limitar el saber a un aspecto puramente técnico-prác- 
tico, en cuyo caso bastaría saber, cada vez, cómo se ha de hacer esto o 
aquello. Pero se olvidaría que con anterioridad a la cuestión del «cómo» 
se plantea la del «por qué», y que sólo la Filosofía (y la Teología) pueden 
responder al último «por qué». El hombre, en efecto, es racional, y, como 
tal no puede menos de hacer uso de su razón. Y el hacerlo racionalmente 
es hacerlo consciente y filosóficamente. Lo demás sería inconsciencia y di- 
letantismo Consiguientemente, aunque el filósofo no importe mucho para 
la realidad cotidiana —su destino ha consistido siempre en no ser com- 
prendido sino después de su muerte—, nada más desatinado que negar el 
valor de la Filosofía para la vida. 

Pero será menester fundamentar más todavía esta doctrina. Para lo cual 
daremos un pequeño giro a la cuestión, el cual nos llevará, por otra parte, 
a nuevos descubrimientos. Veamos. 

La Filosofía nació y nace siempre del encuentro consciente del hombre 
con las cosas y consigo mismo, pero a base de ciertas posibilidades que con- 
dicionan esa misma génesis. Posibilidades que no son encontradas sin una 
previa búsqueda consciente de las mismas y cuyo origen pende de dos mo- 
mentos distintos: el que se refiere a la génesis de mis proyectos y el que 
afecta a las cosas mismas sobre las cuales versan. Cuando el hombre puso 
en juego esas posibilidades que le llevaron a conocer, entonces es cuando 
nació la Filosofía. Y claro está: eso mismo que condicionó la génesis de 
la Filosofía sigue condicionando su existencia y su progreso. 

Esto quiere decir que la filosofía, antes de constituirse en ciencia, es 
un quehacer humano, una tarea a que se ve obligado el hombre. Un que 
hacer en busca de la misma filosofía, como razón integral y última del ser 
y de la vida, es decir, como ciencia de ultimidades. Es exactamente precisa 
la denominación aristotélica de la filosofía: «dsetuméne epistéme», ciencia 


buscada, porque ha tenido que comenzar por encontrarse a sí propia des- 
pués de penosa búsqueda. 


(12) Saw Acustín, Sermo 150, 5. 
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Todo esto nos lleva, como de la mano, a la afirmación del carácter his- 
tórico de la filosofía, ya que este tejer y elaborar un sistema de probabi- 
lidades para la misma, y ese ir incorporando las verdades conquistadas en 
un pasado a la verdad trascendente, constituye una penosa y lenta tarea 
de la inteligencia a través de la historia. Como diría un autor, «el hombre 
es un ser temporal en gran medida y su verdad es verdad caminante que 
se logra andando» (13). Pero nos descubre, a la vez, el carácter histórico 
del filósofo. Entiéndase también del filósofo como hombre. Que es decir, 
de: hombre como tal. Los dioses, nos ha dicho Platón, no filosofan. Los 
dioses, añadimos nosotros ahora, no tienen historia. El paralelismo es 
exacto, después de lo dicho. Pero lo segundo es la razón de lo primero. La 
historicidad de la filosofía radica en la historicidad del hombre. Pero ¿y 
ésta?, se preguntará. Nace de su misma esencia y radica en su limitación. 
Probemos el aserto. El hombre es un ser. Pero inmenso en una esencia y 
circunscrito por ella —la esencia es límite del ser—. Esta radical duali- 
dad —esencia y ser— es la que fundamenta la necesidad de la historicidad. 

San Agustín en las Confesiones —esa obra maravillosa, cuya belleza y 
verdad radican, en gran parte, en ese esfuerzo por conseguir la identidad 
o mismidad de un ser consigo mismo a través del remolino del tiempo— 
tiene un pasaje bellísimo que nos abre amplios horizontes en el terreno 
que exploramos. Helo aquí: «...mi vida es una distensión. Y me recibió 
tu diestra en mi Señor, Mediador entre Ti —Uno— y nosotros —muchos—, 
divididos en partes por la multitud de cosas, a fin de que coja por El 
aquello en lo que yo he sido cogido, y, siguiendo al Uno, sea recogido de 
mis días viejos, olvidado de las cosas pasadas, y no distraído en las cosas 
futuras y transitorias, sino extendido en las que están delante de nosotros, 
porque no es por la distracción, sino por la atención, como yo camino hacia 
la palma de la vocación de lo alto, donde contemplaré tu delectación que 
no viene ni pasa. Mas ahora mis años pasan... Y Tú eres eterno; en tanto 
que yo me he disipado en los tiempos, cuyo orden ignoro, y mis pensa- 
mientos —las entrañas íntimas de mi alma— son despedazados por las 
tumultuosas variedades, hasta que sea fundido en Ti..., en mi forma, en 
tu verdad» (14). 

Pasaje sobre manera bello. Nuestra vida es una distensión, una tenden- 
cia al éxtasis. Pero precisamente desde nuestra limitación. Un éx-tasis por 
el que el hombre tiende a liberarse de esa limitación y «distracción» para 
encontrarse después —por una introversión o «tensión— en su mismidad, 
al encontrarse en el ser o, mejor, en EL SER. Sólo el hombre, porque vive 
o es capaz de vivir desde el ser, logra —como quien dice— superar y rom- 
per las trabas esenciales que le impiden ser «sí mismo». Lograrlo —en 
cuanto es posible y compatible con esa otra ley primera y fundamental 
que le obliga a ser una esencia— es —hablando casi metafísicamente— 
salvarse. Y por eso el hombre —ya que tiene el poder— tiene igualmente 
el deber de salvación. ; 

¿No equivale esto a decir que el destino del hombre es hacerse «sí 
mismo»? Y otra nueva pregunta: ¿no es verdad que esto lo va haciendo 
a través del tiempo, marcando un tiempo, su tiempo? Y también ahora 
se nos viene a la mente la palabra de San Agustín definiendo el tiemp«< 
como «distentio animae», distensión del alma (15). 

Pero tampoco se debe olvidar que el tiempo constituye, a la vez, un 
peligro para el hombre, y, por eso, la necesidad de trascenderlo y sumer- 


(13) OrrEGa, Augusto, El ser y los seres, en «Revista de Estudios Políticos», 
julio-agosto 1950, p. 92, . 

(14) Confesiones, XI, 29-30, 39-40, 

(15) Confesiones, XI, 29, 39. 
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girse en la eternidad. «El destino humano tiene un valor objetivo, ya que 
viene representado a través de la óptica de un tiempo que se prolonga en 
la eternidad» (16). Y en efecto: la historia, como el tiempo, es finitud. Con- 
siguientemente, es en función de un término. Tocado éste, realizada la 
evasión del tiempo, la historia humana ha de penetrar en la Historia Di- 
vina El hombre ha de entrar en un tiempo perfecto y total, donde el des- 
tino —el del hombre y el de la historia— tendrá una solución. Esta solución 
consistirá precisamente —y esencialmente— en el tránsito hacia la exis- 
tencia interior, es decir, hacia el mundo del espíritu, hacia la mismidad. 

Digamos entre paréntesis que esto es lo que ha olvidado el historicismo. 

Esta necesidad radica en que el hombre, superando todo aquello que en 
la sucesión es perecedero, tiene capacidad para realizar el ser y, por lo 
mismo, para crear eso que es el substrato y el trasfondo del tiempo. : 

Mas no está todo ultimado desde esta sola perspectiva. 

Si nuestra vida es una «distensión», según la frase agustiniana, una 
tendencia al éxtasis, fundadas en nuestra limitación, desde nuestra corpo- 
reidad —que es decir desde una limitación más potenciada— nuestra vida 
es una «distensión», un éxtasis que nos lleva a las cosas, para descubrir 
en ellas su ser, su autenticidad, su mismidad. 

Tal vez quiera esto ya decir que no podemos realizarnos «sí mismos» 
sino en función de las demás cosas. De hecho el hombre tiende hacia sí y 
hacia las cosas. Tender que es precisamente un esfuerzo por «entender» 
—leer dentro—, por tocar nuestro ser y el ser de las cosas, hacia las que 
tendemos. Al espíritu le interesa conocer su contorno, las cosas con todos 
sus problemas trascendentes, porque está indisolublemente ligado a ellas 
en su perspectiva. 

Por ende toda tarea intelectiva tiene un aspecto objetivo y un aspecto 
humano. Antes objetivo que humano. Las cosas son ellas lo que son. Pero 
al hombre le interesan también por lo que significan y son para él. En 
esta vinculación del hombre a todas las cosas radica justamente el interés 
que suscita la cuestión primordial de la Metafísica. 

En efecto: la Metafísica interroga a todo objeto para comprender el ser 
en que —inevitablemente— todas las cosas participan y comunican. ¿Y cuál 
es el interés de esta indagación? Saber cuál sea la referencia indicada que 
cada cosa tiene con el hombre. Cuando la Metafísica indaga el ser, lo hace 
para establecer el principio y el destino de las cosas, desde las cuales par- 
ten las referencias que ellas guardan con el hombre. Cada cosa es ella. 
Pero cada cosa es para el hombre de una manera peculiar: se relaciona 
con un índice. La Metafísica es la indagación del índice que el ser del con- 
torno lleva, y que indica la exacta posición y proyección que la existencia 
humana puede tener y tiene en el mundo. Esto es la Metafísica. Si se sitúa 
frente a su objeto propio, la relación cognoscitiva se reviste de dos cuali- 
dades: es significativa de la alteridad del otro término u objeto y lo pone, 
además, frente a sí como existente, como algo que es lo que presenta. De 
tal manera que la existencia humana así concebida es una presencia o 
estancia delimitada por todo lo que se reviste del doble carácter de alteri- 
dad y existencia. 

La pregunta primordial de la Metafísica no puede ser otra que aquella 
_ en la que se expresa la diferencia entre el hombre y la alteridad que le 

rodea En todas partes se encuentra con lo que es. El comienzo, pues, de 
una existencia es el comienzo de una estancia ante las cosas que son. 

Cuando el hombre se descubre a través de las cosas, advierte una como 
ausencia, un como extinguirse de la luz, un algo que detiene la plenitud 


(16) Uscarescu, George, Fundamentos escatológicos de la Histori 
vista de Filosofía», 1947, p. 697. ria, en «Re- 


PARA UNA DEFINICIÓN DE LA FILOSOFÍA 89 
a _  _—_—— 4 A SS IA AA 


de la expansión en la existencia. Lo que no es, limita por todas partes a lo 
que es. Y esta es la razón de por qué se puede afirmar, con la filosofía mo- 
derna, que la estrechez descubre al hombre la nada y su amenaza. Y enton- 
ces se comprende también que la nada —lo que no es— codetermine el ser 
que es, como una presencia oculta, como una determinación que acentúa 
el carácter propio de todo lo que es contorno humano. 7 

Todo esto quiere decir que nuestro trato con las cosas es necesario. Lo 
cual supone —claro está— que antes es posible. Aquella necesidad se funda 
en nuestra radical nihilidad o potencialidad. Esta posibilidad en nuestro ser 
o actualidad. Cuando tratamos con las cosas, percibimos lo otro y, de re- 
chazo, percibimos «el mismo»-nuestro yo. Nuestro yo, en tanto acentuamos 
el nuestro, no es perceptible por sí mismo, originariamente, porque origi- 
nariamente no es ser, sino esencia y, como tal, límite, no-ser (17). 

Esto significa que el hombre está más lejos de sí mismo que de las co- 
sas. Y que éstas vienen a ser, en última instancia, como el puente a través 
del cual salva el hombre la propia distancia. Las cosas nos servirán para la 
conquista del «yo», para el logro de nuestra mismidad. «En esta conquista 
del «yo» consiste todo el proceso de perfección humana» (18). 

Y así resulta que conocerse a sí mismo es retornar. Pero siempre en 
anhelo de «mismidad». 

Tal vez parezca nos desviamos un poco del tema. Mas no es así si to- 
mamos conciencia de que la Metafísica, como tarea, como tendencia y 
como «episteme», está tejida con esta doble preocupación, que ahora sola- 
mente apuntamos, con promesa —no sé si la cumpliremos— de un ulterior . 
estudio: ¿Adónde se dirige la Metafísica? ¿Puede el hombre, con el hori- 
zonte que se descubre en la Metafísica, realizar la trascendencia —dar el 
salto que traspone la nada circundante que oprime al ser humano— hacia 
lo intérmino? 

Quede ahí flotando el interrogante. Su respuesta, sin embargo, se ha 
podido vislumbrar en páginas anteriores. Su fundamentación pide una lar- 
ga meditación filosófica, que —repetimos— ahora no podemos hacer. 

Baste solamente afirmar que, para nosotros, estar en el mundo es estar 
de camino, es ir haciendo nuestro ser, que únicamente logrará su plenitud 
al cumplirnos en EL ser, en Dios, que es, según la enérgica expresión 
agustiniana, «nuestra forma». Estamos implantados ontológicamente en 
Dios. «Lo que somos —escribió García Morente— lo somos en Dios y en 
la sociedad humana, y nuestra persona desenvuelve su entidad histórica 
en el comercio esencial con esas dos fuentes de donde se va nutriendo día 
por día» (19). 

El texto sólo ha sido apuntado para subrayar nuestra vinculación con 
lo divino. Mucho habría que decir también de nuestra vinculación a lo es- 
pecífico humano, puesto que, si no se puede desconocer el valor personal 
de la historia, tampoco se debe olvidar que es necesaria la comunidad, ya 
que sólo entre todos se pueden realizar las exigencias de la humanidad, 
aunque luego pueda y llegue el hombre —por lo que lleva de espíritu— a 
trascender la especie misma. 

Tal vez sea ya hora de llegar a una síntesis de nuestro pensamiento, 
expuesto en las líneas que preceden. Titulábamos este pequeño estudio: 
«Para una definición de la Filosofía». Preguntamos ahora: ¿qué es la Fi- 
losofía? Más concretamente aún: ¿qué es la Metafísica? Vaya, sin palia- 
tivos, la respuesta. Una marcha o progreso hacia la mismidad, en su doble 


(17) OrrEGa, Augusto, art. cit., pp. 94 ss. 
(18) OrTEGA, Augusto, art. cit., p. 94. : : 
(19) García MorENTE, Manuel, /deas para una Filosofía de la Historia de 


España, Madrid, 1943, p. 7. 
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sentido de «el mismo» y de «lo mismo». Siempre la Metafísica se hizo con 
el doble carácter humano y objetivo —y, por eso, al hacer la metafísica, 
se determinan, al propio tiempo, las líneas que hacen posible una perfec- 
ción del hombre. 

Desde ese doble carácter objetivo y humano, hagamos nuevamente la 
pregunta: ¿qué es la Metafísica? Objetivamente, la indagación del ser en 
cuanto ser, en su raíz suficiente y deficiente. Y humanamente, la preocu- 
pación por encontrar aquella permanencia y mismidad que asegure una 
vida intérmina, sin la angustia de verse amenazado por nada, mientras se 
camina y se llega a la muerte. 

El hombre no sólo es un presente entre un pasado y un futuro tempo- 
rales. Es también un presente entre un pasado y un porvenir extratempo- 
rales. Es el tiempo el que da un sentido a la existencia, al ser. Pero —y no 
se olvide— la existencia, el ser, pertenecen a la eternidad. 

- Hagamos otra vez la pregunta que quedó flotando en páginas anteriores, 
aunque también esta vez la dejemos en suspenso: ¿puede el hombre, con 
el horizonte que se descubre en Metafísica, realizar la trascendencia hacia 
esa vida intérmina y perdurable? 

Aquí es donde la Metafísica se muestra en todo lo que es: no una sim- 
ple ontología ni una metafísica del conocimiento, sino una metafísica sin 
más, una indagación de lo más allá, de lo Absoluto, de lo Trescendente. 

No vamos a ábordar el problema. Quede apuntado solamente. La Meta- 
física se continúa en una Teología Natural. La historia humana exige com- 
plementarse en una Historia Divina. El ser histórico busca, desde su fini- 
tud, el ser metahistórico, tiende metafísicamente a Aquel que dijo: «Yo 
SOY EL QUE SOY». 


P. M. Díez PRESA, 
Doctor en Filosofía. 
Segovia. 
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Discurso de S. S. Pío Xll a los miembros del XII 
Congreso Internacional de Filosofía 


presentes en la Audiencia Pontificia 
del día 21 de sept. de 1958 


E 


A Uissue du XIIe Congrés International de Philosophie, vous avez voulu, Mes- 
sieurs, venir a Rome pour Nous témoigner votre déférence et votre attachement. 
Nous vous en remercions trés sincerement et vous disons Notre joie de vous 
accueillir. Les travaux de votre Congrés ont été certainement pour vous locca- 
sion d'échanger des vues intéressantes et fécondes au sujet de quelques pro- 
blemes actuels de métaphysSique, de morale et de méthodologie. Problemes actuels, 
disons-Nous, mals aussi problemes de toujours, malgré les conceptions différentes 
que 'on s'en forme; devant euzx, les hommes sensés d'hier, d'aujourd'hui et de de- 
main prennent ou prendront des attitudes fondamentalement identiques, méme si 
les termes dans lesquels ils les traduisent ne se ressemblent guére. Car en réalité, 
il s'agit toujours de la découverte que l'esprit humain fait de lui-méme, de ses 
relations avec le monde et avec Dieu. 


Tel est en effet le róle de la philosophie, qu'on l'envisage d'un point de vue 
objectif, comme une science d construire suivant une méthode précise et exi- 
geante, ou d'un point de vue subjectif, comme une recherche personnelle avide 
de combler les aspirations intellectuelles et morales de l'étre humain. Le centre 
d'intérét de vos études se déplace sans cesse de l'un de ces póles a V'autre, des 
plus intimes replis du sujet pensant a lPobjet qu'il tente d'enserrer dans un 
systeme aussi complet que possibile. Mais quelles que soient les préférences de 
votre pensée, elle est soumise, sous peine de perdre sa cohérence et sa valeur, 
a la regle de la vérité. «Nomen... sapientis - écrivait saint Thomas - illi soli re- 
servatur, cuius consideratio circa finem universi versatur» (Contra Gentes, l, I 
Cc. 1), c'est-a-dire, explique-t-il, de la verité. La philosophie est amour de la sa- 
gesse (cfr S. August., De Ordine, lib, 1 c. 11 n. 32 - Migne PL, t. 32 col. 993), 
et par la science de la vérité, surtout de la vérité premiere, origine de toutes les 
autres, parce qu'elle appartient au premier principe de lVétre de tous les étres. 


Cette causalité créatrice, présente d toutes les activités de V'esprit créé, sus- 
cite en lui la liberté; elle Vengage dans un univers, qui n'est pas tout fait, mais 
invite sans cesse 4 Veffort, a la collaboration généreuse, afin d'achever non 
seulement ses structures matérielles, mais surtout l'établissement de la commu- 
nauté humaine dans l'amour. Les trois themes, que vous avez choisis pour votre 
Congrés, envisagent ces divers aspects: l'homme et la nature, liberté et valeur, 
logique, langage et communication, Sur chacun de ces themes, vous avez apporté 
des contributions d'ordre spéculatif ou historique, qui éclairent leur significa- 


AVGVSTINVS, IV (1959), 93-107. 


94 : z NOTAS Y DOCUMENTOS 
: » , 


tion présente. Nous n'avons pas lVintention de prolonger vos débats par une 
intervention de caractére technique, mais uniquement de vous communiquer les 
réflezions, que Nous inspirent Nos responsabilités de Pasteur d'ámes, et la pro- 
fonde angoisse que suscite en Nous le désarroi de tant de contemporains. Par 
Pautorité de vos travauxz, par le rayonnement de votre enseignement et de vos 
écrits, vous pouvez exercer, et vous exercez en réalité, une influence constante 
sur les idées et sur les tendances intellectuelles, littéraires, artistiques, sociales, 
et méme politiques Singuliére confrontation que celle de lP'áge technique et de 
la philosophie! Jadis les penseurs se résignaient da n'étre compris de leurs temps, 
qwapres une longue attente. Aujourd'hui le roman, le théátre, le cinéma véhicu- 
lent les idées, les diffusent dams le grand public, qui n'est point d'habitude 
préparé d les recevoir, et en fera parfois usage le plus détestable. Les problemes 
de Uexistence humaine, trainés en quelque sorte sous les feuzr de la rampe, 
émeuvent non plus un cercle étroit d'initiés, mais des masses immenses, qui 
s'6branlent sous leur choc, comme les flots d'un océan agité dans ses eauz pro- 
fondes. Comment douter que la destinée de l'humanité n'en subisse le contre- 
coup? : 


Puisque la táche premiere du philosophe est de chercher la vérité et de la 
dire, Nous voyons peser sur vous l'obligation de vous employer sincerement 
á ce travail. La vérité, pour Vesprit humain, rest point une simple équivalence 
entre deux contenus de pensée, mais une «adaequatio rei et imtellectus» selon 
la définition classique (S. Thomas, De Verit. [Quaest. disput.], 1 q. a. 1 inc.). 
L'esprit, en effet, quand il s'ouvre d Punivers qui V'entoure, prétend envelopper 
de ses prises tout le réel. Tout le concerne, lintéresse, V'interpelle. Cette tendance 
spontanée a Vuniversalité se manifestait naivement dans les premiers systemes 
cosmologiques des philosophes présocratiques, qui tranchaient de maniére radicale 
le probleme de la structure du monde. Le scepticisme des sophistes, s'il les mit 
a lépreuve, prépara l'élaboration des grands systemes de Platon et d'Aristote, 
qui, dans une perspective vraiment universelle et scientifique, tentent de ré- 
souwdre, chacun selon son tempérament, l'antinomie de l'un et du multiple. 


Il appartenait toutefois au christianisme de préparer les voies d une solution 
d'ensemble par la Révélation d'un Dieu Pere, créant homme par son Fils 
(cfr lo. 1, 3) et P'appelant, en lui, da participer d son existence. Les historiens 
de la philosophie médiévale ont mis en évidence ce fait singulierement significa- 
tif: la vérité surnaturelle de la foi chrétienne a permis a la raison humaine de 
prendre une pleine conscience de son autonomie, de la certitude absolue de ses 
premiers principes, de la liberté fondamentale de ses décisions et de ses actes. 
Mais d'abord elle lui avait donné la conscience d'une vocation transcendante ; 
elle l'invitait a reconnaítre la réalité concrete de sa destinée et PVappel a participer 
a la vie trinitaire dans la lumiere de la foi d'abord, puis dans la contemplation 
face a face. La philosophie des Scolastiques est restée servante de la théologie, 
mais elle n'en a pas moins conquis, dans ce service méme, une plénitude et une 
dignité qui n'ont pas été dépassées. 


La crise religieuse de la Renaissance et la décadence de la Scolastique allaient 
entrainer le rejet de la tradition par les penseurs, que séduisait le nouvel idéal 
de la science expérimentale. Le point d'appui de la raison se déplace alors du 
Dieu vivant, connu et aimé dans la foi chrétienne, au Dieu abstrait, démontreé 
par la raison, mais déja étranger d son «ceuvre. D'aucuns lui refuseront toute 
personnalité distincte, ou ne verront plus en lui qu'un ordonnateur supreme 
io E Pignorer completement ou méme de le combattre comme un mythe 
nuisible, 


Actuellement on constate dans une vaste partie du mon 
inévitables de ces aberrations; l'humanité ele les Patos dd der > 
nalisme, qu'elle a cultivé pendant plusieurs siécles et quí continue a Vempoi- 
sonner Or le Dieu vivant, le seul réel, celui qui a fait homme d son image et 
a sa ressemblance, ne cesse point de gouverner le monde d'aujourd'hui; il ne 
cesse point d'inviter le philosophe d le reconnaítre et d revenir dá Lui Commen- 
tant la définition de la philosophie comme amour de la sagesse saint Augustin 
affirme: «si sapientia Deus est... verus philosophus est amator Dei» (De Civitate 
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ads e + as PL, t, 41, col. 224-225 ). La réflexion, quí manifeste Pesprit 

me présent au monde, s'tachéve dans le déploiement de la 
liberté, qui cherche a combler les distances, d surmonter les oppositions et quí 
tend vers Vunité. Quand homme accepte de philosopher, il ne peut, sous peine 
d'insincérité, s'arréter d mi-chemin et refuser de tirer les conclusions. La recon- 
nasssance intellectuelle de Dieu, présent dans sa motion créatrice, s'épanouit 
dans un amour prompt d accepter les initiatives dívines, dans la docilité d écouter 
sa parole et d rechercher les marques de son authenticité. L'amour du Dieu 
vivant, du Dieu de Jésus-Christ, loin d'isoler Phomme ou de le détourner de ses 
táches temporelles, ly engage au contraire et bien davantage, et fonde sa liberté 
plus solidement que les valeurs mesurées d U'échelle humaine. On ne lui demande 
paz de renoncer aux méthodes propres de sa recherche, de s'en évader, de sa- 
crifier ses exigences rationmelles, mais plutót de tenir compte de tout le réel, 
de la destinée humaine, telle qu'elle se présente concretement dans toutes ses 
dimensions individuelle et sociale, temporelle et éternelle, pétrie par la souf- 
france, esclave du péché et de la mort. La détresse de l'humanité, déchirée par 
la guerre, la persécution et le mensonge, la clameur de millions d'étres oppri- 
més ou simplement abandonnés d leur destin misérable, n'est-ce pas lá aussi 
un aspect de la réalité, la voiz implacable des faits, que le philosophe doit 
écouter et comprendre et d laquelle il doit répondre? Pourra-t-il encore refustr 
obstinément le message de salut et d'amour, qui vient du Seigneur? L'espri,t qui 
se détourne de la lumiére, qui se ferme d toute Révélation surnaturelle et ecroit 
pouvoir interpréter l'existence en termes purement humains, se livre sans dé- 
fense au mal qui le ronge, condamnant d la ruine les valeurs mémes qu'ils voulait 
sauvegarder. 


Sans doute l'acceptation de la foi chrétienne ne résout-elle pas tous les pro- 
blemes spéculatifs, mais elle oblige le philosophe d sortir de son isolement; elle 
le situe dans un univers plus vaste; elle lui fournit des points de repére solides, 
dans l'ordre de la connmaissance et dans celui de l'action. Au lieu d'entraver sa 
recherche, elle la suscite et la stimule; elle lui découvre la vraie splendeur de 
homme, celle qu'il recoit de l'Ilncarnation du Fils de Dieu, qui le sauve et 
Vassocie a la gloire de son ceuvre rédemptrice. 


- 


D'Eglise attend de vos travauzr, Messieurs, qu'íils contribuent a rendre les 
hommes meilleurs, en faisant éclater la gangue de rationalisme et «d'orgueil 
latent, qui paralyse encore de larges secteurs de la pensée philosophique contem- 
poraine et 'empéche de connattre la vérité. La parole de saint Jean reste actuelle : 
«Le Verbe était la lumiere véritable, qui éclaire tout homme venant dans ce 
monde. Il était dans le monde, et le monde a été fait par Luis, et le monde ne 
Ta pas reconnu» (lo. 1, 9-10). Les tentatives les plus géniales pour fonder une 
communauté humaine fraternelle resteront vaines aussi longtemps que l'homme 
ne se soumettra pas avec une docilité filiale a la Providence du Pere, quí le crée 


et lVadopte en son Fils. 


S'il accepte le don de Dieu, l'Esprit-Saint, comme guide de sa pensée, le phi- 
losophe confessera, avec le Docteur Angélique: «Inter omnia studia hominum, 
sapientiae studium est perfectius, sublimius, et utilius et iucundius» (Contra 
Gentes, lib. 1 c. 2); comme lui, appuyé sur la force divine, qui vient en aide a 
sa faiblesse, il se décidera a rendre témoignage a la vérité, parce qu'il aura trouvé 
en elle une anticipation de la vraie béatitude, un gage de lP'amitié divine, de 


limmortalité et de la joie indéfectible. 


Nous souhaitons de tout coeur, Messieurs, que vous méritiez ce priz de vos 
labeurs et, priant le Seigneur qu'il vous comble de ses faveurs, Nous vous accor- 
dons pour vous-mémes, pour vos familles, vos collaborateurs et tous ceuz qui 
vous sont chers, Notre Bénédiction Apostolique. 


La eclesiología agustiniana 


Hasta ahora han sido muy pocas las obras en inglés dedicadas al estudio 
de la Iglesia en San Agustín. Saint Augustine and the Donatist Controversy, de 
G. G Willis, sólo trata algunos aspectos eclesiológicos de la doctrina agustinia- 
na Mas este vacío existente ha sido colmado con pleno éxito por el doctor Gra- 
bowski (1). 

La obra del teólogo americano va precedida de un prefacio sobre San Agus- 
tín que es una síntesis admirable sobre la importancia intelectual de nuestro 
Santo. San Agustín bebió la cultura del mundo antiguo, alimentó las almas en 
la Edad Media y sigue esparciendo luz para el hombre moderno. Él recogió 
toda la doctrina de los Padres que le precedieron y, después de haberla enrique- 
cido con su vitalidad y espíritu, la transmitió a las generaciones siguientes. Es 
el Doctor de la Gracia el más grande teólogo y filósofo del período patrístico. 
Durante su vida fué el inspirador de los Concilios afrícanos, y posteriormente, 
los Concilios ecuménicos, incluso el Tridentino y Vaticano, pusieron en él sus 
ojos. Muchos Santos Padres, como San Gregorio Magno, San León y San Isido- 
ro, remozaron su pensamiento en los escritos del Obispo de Hipona. Los gran- 
des teólogos medievales, sín excluir a Santo Tomás, dependen de él. En suma, 
ningún pensador religioso ha gozado de universal popularidad en el mundo cris- 
tiano como San Agustín. Lutero y Calvino, siguiendo el ejemplo de otros herejes 
que les precedieron, creyeron tenerlo de su parte y acudieron a su autoridad; 
hoy es invocado por los protestantes en sus concilios pancristianos como el gran 
campeón de la unidad. 

Fste magnífico prefacio nos hace estimar en su exacto valor al justamente 
llamado segundo San Pablo, y es el mejor aperitivo para estudiar con gusto las 
bellas páginas que el doctor Grabowski ha escrito sobre la eclesiología agusti- 
niana. 

No existe en San Agustín una consideración apologética de la Iglesia. Este 
estudio nos daría una idea muy parcial del pensamiento agustiniano. La esen- 
cia del Cristianismo, según el Obispo de Hipona, es la Iglesta misma con su 
doctrina, con la vida sobrenatural de Cristo y los Sacramentos, revestida a la 
vez de ciertas propiedades o notas esenciales. Esta forma peculiar de tratar la 
materia justifica muy bien el subtítulo que el doctor Grabowski ha puesto a su 
obra: Introducción a la Teología de San Agustín. El fué el iniciador del método 
hoy llamado empírico, que considera a la Iglesia en sí misma como un m'lagro 
moral (2). El ejemplo de San Agustín fué imitado por Santo Tomás y Suárez, y 
posteriormente el cardenal Dechamps lo introdujo en el Concilio Vaticano. La 
doctrina sobre la Iglesia y San Agustín es tan vasta, penetrante y completa, que 
ha merecido el honroso título de Doctor de la Eclesiología. No escribió nues- 
tro Santo un tratado sistemático sobre la materia; sín embargo, el doctor Gra- 
bowski ha escrito un verdadero Tratado de la Iglesia en absoluto acuerdo con 
la mente del Doctor africano. Muchos problemas eclesiológicos fueron defendi- 
dos por San Agustín ampliamente, otros se contentó con mencionarlos. Por éso 
no puede ser más ardua la labor del libro The Church. 

Ningún Santo Padre o teólogo habló de la Iglesia con tanta riqueza de pen- 


(1) The Church: An Introduction to the Theology of St. Augustine, St. Louis 
(B. HERDER BOOK CO.), 1957, 674 págs. tela, 9,50 $. ' 


(2) Cfr. De fide rerum quae non videntur, 4, 7, y De Civitate Dei, XXII, 5. 
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sarmiento como el Obispo de Hipona. La Ciudad de Dios, las Enarraciones, todas 


sus polémicas, instrucciones y exhortaciones al pueblo contienen gran cantidad 


de elementos para formar el cuadro de la Iglesia que San Agustín tan ardiente- 
mente defendió y amó. Con todos ellos podría formarse un “Prectodo con 
mas el doctor Grabowski, con su libro, ha logrado reconstruir este bello mosaico. 
Realmente, su libro se lee con fruición y es de aquellos que no pueden dejarse 
sin terminar. Mejor dicho, es un libro que no puede leerse, es necesario estu: 
darlo” detenidamente. La meditación dogmática de la Iglesia, que siguiendo la 
mente del Aguila de los Doctores, ha hecho su autor, contribuye a dejar en el 
alma un sabor espiritual de inigualable riqueza. Los estudios que ya existían 
sobre la Iglesia en San Agustín, como Der Kirchenbegriff des hl. Augustinus, 
de F. Hofmann, y aun Le Catholicisme de Saint Augustin, de P. Battifol, nota- 
blemente se enriquecen con la aparición del libro The Church. En admirable 
conjunto nos ha expuesto el teólogo americano la mente de San Agustín sobre 
las principales verdades de la Eclesiología. 

Trataremos de dar una breve síntesis de esta obra a nuestros lectores. Algu- 
nos elementos de la Iglesia son visibles y externos, otros internos y espiritua- 
les; los hay temporales y también eternos. Ello origina una gran dificultad sí 
tenemos en cuenta que San Agustín no ha estudiado por igual todas las cuali- 
dades de la Iglesia. La Iglesia de su tiempo fué una Iglesia de Sacramentos y 
Jerarquía, problemas entonces de gran actualidad contra pelagianos y cismá- 
ticos. Escribiendo contra los donatistas, nos describió admirablemente su forma 
visible y externa, sus notas, su historia incluso, todo relacionándolo a la vez con 
otras muchas doctrinas sobrenaturales, especialmente la vida de la gracia. Nota 
Grabowski que no puede darse una definición de Iglesia según San Agustín. 
Pero el concepto de Iglesia que él más gustaba de repetir, enseñar y recalcar 
a sus oyentes era considerándola como «el Cuerpo de Cristo». He aquí la verda- 
dera definición eclesiológica agustiniana: La Iglesia es el Cuerpo de Cristo. 
Más tarde será llamada por los teólogos el Cuerpo místico de Cristo. Pío XII en- 
señará contra los jrenistas, que también pululaban en tiempo del Obispo hipo- 
nepse: Iglesia y Cuerpo místico de Cristo «sunt unum idemque». Este es el pun- 
to central de toda la enseñanza y doctrina agustiniana, Es, pues, una teología 
cristocéntrica. 

La expresión Cuerpo de Cristo tiene en San Agustín un doble sentido: el 
Cuerpo material, presente en la Eucaristía y analógicamente considerado en la 
Iglesia, sobre todo connotando la unión espiritual de sus miembros con Cristo, 
Jesucristo, hace notar el teólogo Grabowski, es considerado por San Agustín de 
una triple forma: Cristo-Dios, Cristo-Hombre, Cristo completo o total, que es la 
Jglesia. La doctrina de la. Redención es así estudiada por el Santo en su relación 
con la Iglesia. Cristo es la Cabeza y nosotros sus miembros, que constituímos la 
Iglesia De aquí deduce su gran argumento contra la escisión donatista: Son 
miembros separados del Cuerpo, y ello supone la muerte. El oficio de Jesucristo 
en el Cuerpo Místico gana luz comparándolo con el papel que desempeñó Adán 
en el destino espiritual de la Humanidad. San Agustín, como San Pablo, hace 
notar la gran diferencia que existe, no obstante la similitud, entre Adán y Cris- 
to en sus relaciones con la Humanidad. Los hombres se incorporan a Cristo por 
medio del bautismo, y desde este momento la Iglesia es para ellos una verda- 
dera Madre. A este propósito expone Grabowski la bella comparación agustinia- 
na entre la Maternidad de la Iglesia y la Maternidad de María. El cisma dona- 
tista prestó al Obispo de Hipona la ocasión de elaborar su doctrina sobre la 
paturaleza de la Iglesia, contribuyendo a ello no poco su concepción de la filosp- 
fía platónica. 

La doctrina del Cuerpo Místico, asegura el autor del libro que comentamos, 
es el punto central en el cual converge toda la doctrina teológica agustiniana; 
de otra forma es imposible comprender a San Agustín. Intimamente relaciona- 
dos con ello están la Redención, que supone la Encarnación; desligados del 
Cuerpo Místico no tienen significado los Sacramentos: Fe, Esperanza, Caridad 
y Gracia, la Iglesia triunfante y los fieles del Antiguo Testamento están orien- 
sados hacia el Cuerpo de Cristo. Las diversas partes de la Teología constituyen 
así un todo coherente que nadie ha captado tan bellamente como el Doctor afri- 
«anc. Nos parece también de gran valor el estudio dedicado por Grabowski a 
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la influencia que el Padre de la Eclesiología ha ejercido en la Teología de todos 


los tiempos, 

E) temperamento eminentemente espiritual de San Agustín le hizo expre- 
sar su predilección por los elementos espirituales de la misma, descuidando así 
su consideración jerárquica. No obstante la dificultad de la terminología agus- 
tiniana sobre el particular, nuestro autor ha demostrado la existencia de los di- 
versos grados jerárquicos en los escritos del Doctor hiponense: Lector, Acó- 


lito, Ostiario, entre las órdenes menores; Subdiácono, Diácono, Presbítero, Obis-. 


po, y entre éstos Metropolitanos o Primados. Especial mención merece el estu- 
dio hecho sobre el Primado de Pedro y el Episcopado Romano en sus relaciones 
con Pedro. La doctrina sobre el Primado Romano queda así perfectamente 
aclarada. 

Iglesia, según San Agustín, es también «la congregación de los pueblos gen- 
tiles». y por consiguiente debe poseer una estructura visible y externa. Está 
compuesta de miembros unidos con lazos externos y ellos constituyen también 
su esencia. No obstante, es preciso confesar que el Obispo de Hipona no hace 
tanto hincapié sobre esta materia como sobre los elementos internos y espiri- 
tuales. Ello dió lugar a la falsa interpretación que de él hicieron los Reforma- 
dores, considerándolo como su gran precursor y maestro. Entre los lazos so- 
ciales que unen a los fieles entre sí están los Sacramentos, especialmente Bau- 
tismo y Eucaristía. Sobre estos dos Sacramentos ha escrito el doctor Grabowski 
páginas bellísimas con gran profundidad de pensamiento y fidelidad al Santo, 
La Eucaristía es lazo espiritual y visible, Sacramento del Cuerpo y la Sangre 
de Nuestro Señor Jesucristo. La Iglesia, en su aspecto social, ofrece no pocos 
argumentos apologéticos de su propia divin:dad. 

"Tres son los aspectos considerados hasta aquí en nuestro libro: espiritual, 
jerárquico y social. Mas ahora podríamos plantearnos una cuestión muy actual: 
¿Qué relaciones existen, según San Agustín, entre la Iglesia jerárquico-social y 
la invisible o espiritual? ¿Son dos entidades distintas o constituyen una sola? 
¿Es posible ser miembro del Cuerpo Místico de Cristo sin pertenecer a su es- 
tructura jerárquico-social? Todas estas preguntas han sido contestadas magis- 
tralmente en el libro The Church. Contra la interpretación protestante perma- 
nece fiel el pensamiento agustiniano: Sólo la Iglesia Católica es el Cuerpo de 
Cristo; fuera de ésta no hay salvación. Es una sociedad con diversidad de miem- 
bro-, y entre ellos ocupan un lugar preeminente Pedro y sus sucesores. 

El Espíritu Santo da vida a la Iglesia; igualmente de El recibe su unidad, 
Los judíos y paganos no están animados de este Espíritu; incluso los herejes y 
cismáticos, aunque válidamente bautizados, no están incardinados a esta vida 
sobrenatural. San Agustín defiende, sin embargo, la actividad del Espíritu San- 
to en las almas de los infieles, a propósito de los pelagianos y semipelagianos. 
También los pecadores reciben su influjo. 


Existe una religión interna y otra externa; unos vínculos sociales y lazos 
también de unión esp'ritual: fe, esperanza, caridad. Así estamos unidos con 
Dios, con la Iglesia, con Cristo. Páginas y páginas ocupan estos temas en el li- 
bro The Church. ¡Y qué hermosamente escritas! Los más intrincados proble- 
mas del Tratado de Virtutibus son estudiados a la luz de la Teología agustinia- 
na. Estos lazos espirituales nos unirán definitivamente en la visión intuitiva. 


San Agustín fué también el gran investigador de la doctrina de la gracia, y 
en ello no ha padecido influencia filosófica alguna. Fueron los pelagianos y se- 
mipelagianos, «los enemigos de la gracia», quienes prestaron al Obispo de Hipo- 
na la gran ocasión para adquirir su más honorífico título: Doctor de la Gracia, 
Pelagio, Jansenio, los Agustinienses han desfilado por el libro de Grabowski en 
minucioso examen. Caridad, Justificación y Redención, no pocas dificultades de 
terminología, todo ha sido expuesto en el libro en forma muy objetiva. 


Gracia, Fe, Esperanza, Caridad. He aquí los tres elementos que nos elevan 
a la participación de la vida espiritual en Jesucristo. Mas estos dones hacen a 
la vez al hombre progresar en la virtud y almacenar en su alma copiosos ¿ru- 
tos, El Doctor de la Gracia distingue entre una santidad ontológica y una san- 
tidad moral. Como consecuencia lógica de la santidad de la Cabeza y de sus 
miembros, la Iglesia debe ser santa, Siguiendo la Teología paulina, gusta mucho 
de considerarla como la Esposa de Jesucristo; de aquí deduce la indisolubilidad 
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OS del matrimonio cristiano. Esta santidad no se encuentra entre los 

El pecado, que rompe esta vida espiritual, fué estudiado por San Agustín e 
través de las luchas que sostuvo con los pelagianos y semipelagianos, de una 
parte, y los maniqueos, de otra. El pecado no existe; es una transgresión, un 
desorden, Los pecadores también pertenecen a la Esposa de Jesucristo. El Obis- 
po de Hipona agotó. el caudal de sus conocimientos escripturísticos analizando 
las parábolas del Reino de Dios para demostrar esta tesis contra los donatistas. 
No pequeña luz sobre la materia arroja la doctrina agustiniana de las dos ciuda- 
des: la Civitas Dei y la Civitas terrena. La opinión más preponderante es que 
esta última se refiere al Estado pagano, dentro del cual se encontraba la Igle- 
sia en tiempo de San Agustín. Ambos conceptos son estudiados detenidamente 
por el doctor Grabowski. y 

Capítulo aparte ha sido dedicado al estudio de las relaciones de los pecadores 
al Cuerpo de Jesucristo. Muchas son las aparentes contradicciones que existen 
en el Genio de Africa, incluyendo unas veces a los pecadores en el Cuerpo de 
Cristo. excluyéndolos otras claramente. A esta aparente contradicción, asegura 
el teólogo americano, dieron lugar los distintos aspectos de la controversia do- 
natista. En sus obras antidonatistas quedan excluídos de la participación de 
la vida de la Paloma; tampoco son Templos de Dios; sin embargo, hay diversas 
maneras de pertenecer a la Casa de Dios, a la Ciudad de Dios, y así los peca- 
dores también forman parte del Cuerpo de Cristo, Muchos son los fundamentos 
dogmáticos de esta doctrina en San Agustín, que él ilustra con varias compara- 
ciones. 

Es imposible hacer un verdadero tratado de la Iglesia si ésta no se extiende 
hasta su meta final: el cielo. Las relaciones del pecador con la Esposa de Jesu- 
cristo alcanzan así toda su proyección teológica. La Iglesia en la tierra no es 
más que un aspecto parcial de la misma. Comenzó con el primero de los hom- 
bres, justificado en previsión de los méritos del Redentor, y se extiende en el 
tiempo hasta el fin del mundo, pero más allá del espacio y del tiempo. 

«Esta Iglesia precede a la que está prometida, la Ciudad inmortal y eter- 
na» (3). Debemos reconocer que no es tarea fácil sintetizar el pensamiento agus- 
tiniano sobre la Esposa de Jesucristo, especialmente si nos fijamos en ella como 
algo necesario para conseguir la salvación. La vida eterna no puede obtenerse 
sin pertenecer a la Iglesia y estar unido a ella con fe, gracia, esperanza y cari- 
dad. Mas se necesita además otro don muy importante, el don de la predestina- 
ción. Este término tan difícil de precisar no tiene el mismo sentido en nuestros 
días que en la mente del Doctor de la Gracia. Conocimiento, Presciencia, Pre- 
destinación, tal es el vocabulario agustiniano analizado en el libro The Church. 
El doctor Grabowski no ha hecho de ello un trabajo exhaustivo, pero sí nos ha 
dado una idea suficiente para completar su obra. El pecado original, Jesucristo, 
la Iglesia adquieren así su pleno significado. La historia del hombre se desen- 
vuelve en un círculo de amor que procede de Dios y retorna a Dios. La visión 
beatífica, el cielo, es el perfecto y eterno Cuerpo de Cristo. 

Tal es el libro de Grabowski a través de sus 674 páginas. Se trata, a nuestro 
juicio, de una obra muy importante, bien concebida y perfectamente lograda. 
La materia es tan vasta que no puede ser agotada en muchos de sus puntos; 
pero de todo el conjunto resulta el verdadero Tratado de la Iglesia, según San 
Agustín. Su valor es incalculable, superior a cualquiera de los trabajos apare- 
cidos con motivo del último centenario agustiniano. Yo invitaría al autor de 
The Church a hacer lo mismo con Jesucristo en sus múltiples relaciones teoló- 
gicas; ambos libros pondrían en manos del público no especializado la verda- 
dera teología del Genio africano. Su obra, colosal, necesita ser completada. La 
bibliografía, consignada al pie de cada una de las páginas, es exhaustiva; su 
manejo queda grandemente facilitado con el índice de palabras; la edición, mag- 
nífica y digna de tal obra. Con ello la Editorial Herder se ha apuntado un nuevo 
éxito y ha contribuído en forma espléndida al conocim.ento de San Agustín. 


$ FR. J. ALVAREZ 


(3) Enarr. in Ps., 9, 12. 


Tiempo e historia 


Este libro (1) es fruto de largas meditaciones, nos dice el autor, que es un 
agudo filósofo francés. Y se le puede creer porque llega en ella a un nivel de al- 
tura y sutileza de exposición del pensamiento agustiniano donde no es fácil se- 
guirle sin mucha atención. El tema del tiempo en San Agustín hace muchos 
años ya atrajo la atención de Chaix-Ruy. Ya en el año 1930, en los Cahiers de la 
Nouvelle Journée, publicó un meritísimo ensayo sobre la percepción del tiempo 
según San Agustín: La perception du temps selon S. Augustin. 

Desde entonces, nuevas meditaciones, siempre en contacto con el pensamien- 
to contemporáneo, han enriquecido su visión de la problemática agustiniana y 
su conexión con la Filosofía actual, para la cual las relaciones del tiempo y de 
la eternidad o las del ser y del devenir constituyen un estímulo incesante, que 
ha creado una copiosa literatura. Y precisamente un filósofo cristiano del si- 
glo v, San Agustín, se había adelantado a los actuales con honda preocupación 
para salir al paso de muchas objeciones que los paganos oponían a la fe cristia- 
na y al mismo tiempo razonar las materias de sus creencias personales. 

Eternidad, tiempo de la caída, tiempo de la historia: he aquí el tríptico que 
quiere iluminar Chaix-Ruy en este libro. 

A este tríptico corresponden las tres grandes obras agustinianas: De Trinitate, 
Confessiones, De civitate Dei, aunque también hay frecuentes alusiones a diálo- 
gos filósofos del Santo, sobre todo al De Ordine y De musica. También las Ena- 
rrationes in psalmos le dan materia de meditación y exposición. Como es sa- 
bido, San Agustín no cesó de pensar y repensar los grandes problemas de la 
fe y de la Filosofía a lo largo de su vida. El totum attende, «abarca la totalidad», 
fué lema estimulante siempre para él. Por eso en el libro del filósofo francés 
hay un empeño constante en mantener unidas la ontología y la fenomenología 
del tiempo, ora descendiendo de la ontología a la fenomenología, ora haciendo 
el itinerario opuesto, de la fenomenología a la ontología. Chaix Ruy quiere sal- 
var a San Agustín de todo reproche idealista. Es decir, el tiempo, el espacio y 
el movimiento, lejos de ser construcciones psicológicas o meras condiciones 
a priori de nuestra experiencia, son condiciones iniciales de todo desenvolvi- 
miento existencial del mundo, de su modo de ser, no de su modo de aparecer. 
Pertenecen a los fundamentos ontológicos de la misma creación, Una criatura 
es inconcebible si no se halla inscrita y engranada en el tiempo, El antes y el 
después están inviscerados en sus mismas entrañas ontológicas, Una vez deci- 
dida la creación, Dios, con un acto libre e intemporal, la realizó dilatándola en 
un espacio indefinidamente extensible, y sometiéndola a un proceso en que lo 
heterogéneo brotaba del seno de lo homogéneo, y dándole el tiempo como ritmo 
a este movimiento. 

: El Universo fué creado no en el tiempo, sino con el tiempo, enseña San Agus- 
tin. Y todo lo que ha salido de la nada participa necesariamente de un movi- 
miento que implica sucesión y tendencia a la nada. Así el tiempo no se concibe 
sinc adosado a la eternidad y sostenido por ella. 

Por eso aparecen aquí dos órdenes inconmensurables: el del Ser Creador, 


(1) Cmarx-Ruy, Jules, Saint Augustin: Temps et histoire, París (ETUD JSTI- 
NIENNES), 1956, 128 págs. j > AAA 
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que no implica ni sucesión de tiempo ni movimiento alguno en su naturaleza 
aunque se le defina como semper quietus, semper agens, y el de los seres, cuya 
existencia se desarrolla en un proceso regido por la ley del movimiento, de la 
temporalidad y de la espacialidad. ; 


Pero la relación de los seres temporales con el Ser eterno ofrece tres aspec- 
tos fundamentales: la creación, la caída, la redención. Por el primer pecado 
perdió el hombre el estado de equilibrio interior, que era una forma de con- 
tacto O adhesión a lo eterno, y lo mantenía adicto a lo presente; pero al des- 
prenderse de Dios entró el hombre como en una atmósfera agitada, de inquietud 
perpetua, perdiendo al mismo tiempo la stabilitas aetatis, la estabilidad de la 
edad, para iniciar la carrera hacia la muerte. Un germen de muerte comenzó 
a roer la naturaleza lapsa para originar su decadencia y su muerte. Es decir, el 
hombre se hizo más temporal, desasiéndose de lo eterno, quedando a merced de 
una movilidad incesante por la inadecuación entre su pensamiento y la Verdad, 
entre sus deseos y el Sumo Bien; y no pudiendo abrazar la totalidad del ser, se 
lanzó en todas las direcciones del tiempo y del espacio, desgarrándose interior- 
“mente en infinitos cuidados, por donde sangra su espíritu. Y así domo en última 
instancia la caída primera fué un conflicto moral, es decir, un desorden volun- 
tario del primer hombre por incumplimiento de las órdenes del Creador, las 
divisiones y conflictos se hicieron como la sustancia misma de la nueva vida 
temporal. Y aquí tienen su origen las dos ciudades, a cuyo estudio dedica Chaix- 
Ruy páginas muy esclarecedoras. Ellas encarnan dos movimientos, que siguien- 
do la descripción de la Ciudad de Dios, se pueden definir como ascensivos -y 
descensivos. El amor, propio de los hijos de la Ciudad buena, es una ascensión 
que llega hasta Dios, poniéndose en contacto con su eternidad. El amor de sí 
mismo, unido al desprecio de Dios, es descensivo, y alejándose de lo eterno, se 
abate cada vez más, hasta llegar al fondo del odio eterno, que es su castigo. 
Para todos, el tiempo del hombre es una carrera hacia la muerte, cursus ad 
mortem, dice San Agustín: «Nosotros comenzamos a morir desde que comenza- 
mos a vivir». Mas en el proceso temporal que afecta al hijo de la Ciudad de 
Dios. mientras el hombre exterior recibe cada día los golpes de la caducidad 
mortal, el interior se renueva constantemente adherido a lo que es eterno. Y así 
el tiempo, más que devastarlo, lo va cincelando para una nueva forma de exis- 
tencia y hermosura, que será eterna. Al contrario, en el hombre, cuyo signo es 
él desprecio de Dios,'a la caducidad temporal y externa acompaña una mayor 
degradación interior, que como alejamiento del summum esse, es siempre la ten- 
dencia hacia un minus esse, cuyo término es la desventura eterna. : 

En este último caso la distensión del tiempo lleva a la dispersión y perver- 
sión alterando terriblemente la fisonomía de las criaturas racionales, que llegan 
al extremo que pinta nuestro autor con estas palabras: «Una rabia de destruc- 
ción, un furor iconoclasta se apodera del hombre cuando se siente irremedia- 
blemente impuro». Tal es la situación de los espíritus impuros y la de muchos 
hombres que los imitan. 

Este tiempo del hombre caído es el de la historia que describe la Ciudad de 
Dios, a la que San Agustín trasplantó su propia experiencia. «Las Confesiones 
—dice Chaix Ruy— describen una experiencia personal y nos muestran al alma 
suspendida entre el abismo de la desesperación y el atractivo de la santidad. 
La Ciudad d Dios amplifica esta experiencia hasta hacerla coincidir con todo el 
curso de la Historia.» 

San Agustín halla en el curso de la Historia los dos polos que constantemen- 
te atraen su pensamiento: el positivo del ser inscrito en la eternidad y el ne- 
gativo de la existencia, que se desliza en el tiempo. La carrera hacia la muerte 
no sólo arrastra a las personas individuales, sino a las instituciones, a las for- 
mas de la cultura, a las costumbres, a las £ivilizaciones. 

La visión agustiniana de la Historia no es ciertamente optimista en el senti- 
do de que todo lo ve con color de rosa, disimulando el aspecto sombrío de los 
acontecimientos humanos. Tuvo él una sensibilidad muy aguda para sentir los 
males de nuestra existencia: Dolor ubique, ubique metus, ubique necessitas, ubi- 
que labores, dice en su Enar. in ps. 138, 15. Pero, ¿acaso la Historia real des- 
miente estas palabras del Santo?. La Historia, ¿no está llena de guerras, llantos 
y calamidades? Ya Caín comienza a sentir y a hacer sentir las terribles conse- 
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zuencias del pecado de su padre, mancillando la primera familia con la sangre 
inocente de Abel, a quien asesinó por envidia, 

No sólo es ya la fugacidad del tiempo que todo lo devora, sino también la 
+riminalidad humana, que contamina y ensucia las corrientes de la Historia. 
Fué necesario que el Verbo de Dios, hecho carne, consagrase y santificase el 
tiempo y el curso del mundo, insertándolo en su propia eternidad. Así puede 
decirse, con San Pablo, que la redención del mundo significa una verdadera re- 
dención del tiempo, porque Cristo lo avaloró y salvó, haciéndolo capaz de eter- 
nidad. Con frase henchida de sustancia, dijo San Agustín que el Eterno se hizo 
temporal para que los temporales se hicieran eternos. Él dió a la vida el sello 
sacro de peregrinación, es decir, de ascensión espiritual, imprimiendo una fiso- 
nomía nueva en la vida y a la Historia. La existencia tiene un carácter santo 
de peregrinación Por eso ha dicho justamente Pablo Landsberg: «El tiempo del 
cristiano —talí+como lo interpreta San Agustín— es el tiempo del alma que 
busca su existencia buscando a Dios». Búsqueda que ha hecho posible y fácil el 
mismo Dios, saliendo al encuentro del hombre. Ya no es la conexión de la cria- 
tura y del Creador, sino un lazo más amoroso y estrecho, que no puede romper 
el hombre, el que le une a la eternidad. Por eso Cristo crea los tiempos cristia- 
nos y la Historia cristiana. 

El ha reducido todas las cosas «de la multiplicidad del devenir a la unidad 
de lo intemporal», para emplear una expresión de Chaix-Ruy. Con esto la feno- 
menología del tiempo vuelve a insertarse en la soberana ontología del Verbo 
hecho carne. 

Nuestro autor ha insistido particularmente en salvar la ontología del tiem- 
po, polemizando con los filósofos modernos, que lo disuelven en la pura fenome- 
nología del espíritu. La doctrina agustiniana del tiempo tiene una fisonomía 
peculiar que se debe respetar. El tiempo agustiniano no es el de Kant, ni el del 
existencialismo y marxismo, ni debe confundirse con la duración bergsoniana, 
con la que ofrece algún parentesco. La metafísica del Obispo de Hipona es más 
rica y abarcadora que la de estos y Otros pensadores, 

Estas alusiones polémicas y vivas a los filósofos dan interés a la exposición 
de Chaix-Ruy, para quien San Agustín es un pensador atormentado por la mis- 
ma problemática esencial que late en los más nobles esfuerzos del pensamiento 
de hoy. 

De aquí puede vislumbrar la originalidad y la actualidad de este estudio, con 
gue su autor ha contribuído a airear las ideas más estimulantes de la especu- 
lación agustiniana sobre las relaciones entre la eternidad y el tiempo. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


Sobre la filosofía de Ortega y Gasset 


El P. Santiago Ramírez, uno de los tomistas actuales de más autoridad, en- 
ctanecido en la especulación de arduos problemas de filosofía y teología, ha 
sometido a una severa crítica el pensamiento de Ortega y Gasset. Fiel a su 
sinceridad y su carácter, «no ha pretendido hacer una obra literaria y amena, 
sino más bien una obra científica y documentada», que será sin duda ya un 
instrumento indispensable para la valoración de la obra del ensayista español. 


Después de leer mucho y de informarse de la casi totalidad de las obras pu- 
blicadas en torno a nuestro filósofo, él pronuncia fielmente su sentencia sin 
omitir nada esencial ni tergiversar las ideas. Su libro (1) se compone de tres 
partes: exposición literal del pensamiento de Ortega, síntesis y valoración crí- 
tica según los principios de la filosofía fristiana. 

La primera parte constituye una antología textual, extraída de las fuentes 
que están hoy al alcance del expositor. Todo lo publicado hasta ahora de Ortega 
o ha utilizado el P. Ramírez. Los textos informativos se agrupan en torno a 
los grandes problemas de la filosofía orteguiana, cuales son la noción del ser, 
«del hombre, del yo, de la filosofía, de la verdad, de la metafísica, de la ética, 
de la teodicea, de la filosofía cristiana y del cristianismo. 

Sigue una segunda sección breve donde formula las tesis sostenidas por Or- 
tega, reduciéndolas como sistema al racio-vitalismo. Y en la tercera la juzga 
críticamente a la luz de la Filosofía escolástica. 

Esta especie de método cíclico que emplea el P. Ramírez ofrece la desven- 
1aja de la repetición de muchos textos e ideas, si bien puede servir también para 
dar mayor realce a la exposición del pensamiento filosófico que se pretende 
enjuiciar en páginas que revelan la fibra de pensador robusto y sereno que hay 
en el dominico español. 

Convengamos en que el parangón y careo de dos filósofos, aunque de muy 
diversa índole y estatura, es siempre muy provechoso. Y en este aspecto la 
aproximación del pensamiento de Santo Tomás y de Ortega es una labor meri- 
tísima que deben agradecerle al P. Ramírez aun los más entusiastas seguidores 
Gel último. Santo Tomás es un maestro superior para liberar la mente humana 
del espejismo de las metáforas, Y el espejismo de las metáforas constituye la 
grandeza y la miseria de Ortega, que posee lo que llamaría Malebranche «la com- 
munication contagieuse des imaginations fortes». 

Se ha criticado al P. Santiago de haber juzgado a Ortega con otros princi- 
pios que los que animan la filosofía de éste. Pero la crítica no debe ser nece- 
sariamente intrínseca en el sentido de que ha de moverse a la luz de los prin- 


(DD Sawnrraco Ramírez, La filosofía de Ortega y Gasset, arcelona (HERDER), 1958 
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cipios del sistema criticado, sino puede ser extrínseca, e ir dirigida a los prin- 
- cipios mismos de aquél, porque el error no sólo puede instalarse en las deriva- 
ciones y consecuencias, sino también en el planteamiento de las mismas bases 
y definiciones o interpretaciones que se ponen como fundamento. 


El P. Ramírez en su crítica se mueve en el ámbito mismo de la filosofía O 
de un sistema de verdades, críticamente aceptado, y que opone al de su con- 
trario. Este careo de ambos sistemas es bastante más fructífero que las apolo- 
gías incondicionales que frecuentemente se hacen de log pensadores. 


El lector se halla aquí frente a dos panoramas ideológicos: el de Santo To- 
más y el de Ortega. El P. Ramírez revisa las nociones fundamentales de la filo- 
sofía orteguiana a la luz de la tomista y finalmente las confronta con. las ver- 
dades de la fe católica, llegando a conclusiones negativas: «La filosofía de Or- 
tega es netamente falsa e infundada en sí misma y en todas sus partes esen- 
ciales» (2). : 

Particular blanco de su crítica es la ontología orteguiana. A veces nuestro 
crítico da la impresión de proceder con excesiva lentitud y pesadumbre, v. gr.. 
cuando razona la definición clásica del hombre como animal racional, con sus 
implicaciones de sustancia y naturaleza, que ha recibido los repetidos golpes 
de la dialéctica vitalista de su adversario. Pero hay que reconocer que al mis- 
mc tiempo nos asoma a todo el panorama de la antropología y nos sube a gran- 
des alturas, como son el modo de entender que tienen Dios y los Espíritus «pu- 
ros. El P. Ramírez se mueve aquí con unos vuelos de muy ancho señorío: 
A muchos tal vez parecerá extraño traer a esta discusión la teoría del conna- 
cimiento angélico cuando, como dice Santo Tomás, ningún filósofo pudo conos 
cer perfectamente la naturaleza de una mosca: Nullus philosophus potuit un- 
quam perfecte investigare naturam unius muscae. Pero Santo Tomás y 
sus discípulos tienen su profunda teoría acerca de las diversas formas 
de entender, sin excluir la de los espíritus puros o ángeles. Y no deja de ser 
provechoso poner al animal racional, que es el más tardígrado de los seres 
inteligentes, junto a esos espíritus alados y luminosos, para que a su compa- 
ración y oposición se descubra mejor la naturaleza del hombre, aunque esto 
pueda sorprender un poco a los lectores modernos no habituados a moverse 
en tales alturas. 


Uno de los errores que rebate el P. Ramírez con más empeño es la incom- 
prensión de Ortega con respecto al intelectualismo tomista: «Es una pena que 
Ortega no se haya hecho cargo del intelectualismo moderado, eminentemente 
representado por Santo Tomás, que condensa en sí todo lo bueno y sano de 
Aristóteles y la Escolástica». 


Así incurrió en el grave error histórico de considerar el intelectualismo clá- 
sico como si las funciones de la inteligencia se desligaran completamente de la 
vida. Con este motivo el P. Ramírez discurre largamente sobre la doctrina tan 
común en la Escuela del entendimiento especulat vo y práctico, o la relación 
vital que tiene la razón con la voluntad y la acción, así como también expone 
ampliamente el realismo gnoseológico de Santo Tomás para refutar el perspec- 
tivismo orteguiano, que vuelve a resucitar el relativismo de los antiguos sofis- 


tas griegos aunque con diverso estilo y forma adaptada al gusto de los lec- 
tores de hoy. 


Ortega, formula su aversión por toda ontología sustancialista y su filosofía 
no ofrece un punto firme, un centro fijo del ser: todo es movimiento fluvial. 


eurso continuo de aguas donde no puede uno bañarse dos yeces, como decía el 
viejo Heráclito, a quien recuerda el filósofo español. 


La crítica del P. Ramírez se resiste a todos los conatos de reformas radi> 
cales con que Ortega quiere introducir en la filosofía y en cada una de sus par: 
tes. La lógica, la metafísica, la antropología, la gnoseología, la ética, la teodicea. 
se ven sometidas a una subversiva manipulación. 


Sobre las ruinas acumuladas se levanta el raciovitalismo, que hace de la. 


vida humana el centro y el espejo universal del mundo, A Ortega le faltó la 


humildad para mirar con más respeto la obra de los siglos anteriores y se pto- 


(2) O. c. pág. 368. 
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clamó revolucionario en filosofía. Hay que volver de pies a cabeza todo lo que 
se ha pensado hasta ahora. A esta serie de revoluciones que postula Ortega 
epone el dominico español el muro firme de unas verdades fundamentales, va- 


od 


loradas críticamente por una filosofía de signo contrario. 


En este contraste, que es a la vez crítica del adversario, aparecen las lagu- 
nas y desviaciones del pensamiento de Ortega y cómo lo mejor de sus aspira- 
ciones se logra en la filosofía tradicional, sin excluir la alta estima de la vida, 
de la realidad radical, que en el ensayista español está con las raíces en el 
aire, y en la filosofía tradicional con raíces en Dios, que es el verdadero suelo 
radical y apoyo de toda ontología. 


Seguir paso a paso los razonamientos del P. Ramírez no pertenece a este 
lugar. Pero digamos que es mérito singular suyo el haberse enfrentado valien- 
temente, y equipado con las mejores armas, con un conjunto de errores mo- 
dernos, aireando a la vez las doctrinas fundamentales de la filosofía tomista. 
En los últimos capítulos del libro se comparan las ideas de Ortega con la doc- 
trina católica. Porque «no se pueden dejar en manos inexpertas las obras de 
Ortega y Gasset ni tampoco exponer sus doctrinas fundamentales sin el corres- 
pondiente correctivo». Y el crítico llega a la conclusión siguiente: «Las ideas 
fundamentales de la filosofía orteguiana son incompatibles con la fe y la moral 
del catolicismo. Esta oposición es unas veces formal y explícita y otras implí- 
cita y equivalente» (3). Y con muchos textos va demostrando la oposición irre- 
conciliable entre las verdades de la religión y las negaciones de Ortega. 


El laicismo del ensayista español es radical, opuesto a toda disciplina de fe, 
de autoridad, de Iglesia, de religión revelada, tales como aparecen en el cris- 
,tianismo católico, En este laicismo, que equivale a un humanismo absoluto y 
a un racionalismo del mismo signo, el hombre, independientemente de toda 
religión histórica y trascendente, debe plantarse sobre sí mismo y establecer 
€el sentido y el contenido de toda verdad y del valor del bien y del mar. 


A pesar de haberse intentado suavizar estas conclusiones a que llega el 
P. Ramírez, alegando unos pocos textos sobre la trascendencia y sobre Dios, 
la mole inmensa de las afirmaciones contrarias sigue en pie, impidiendo abrir- 
nos a la persuasión o interpretación benigna de algunos críticos de Ortega. El 
«mismo ”adre admite que «en los últimos suavizó un poco sus palabras, pero 
ro parece haber llegado a admitir un Dios personalmente distinto del universo 
y del hombre». , 

Quizá todavía un estudio más completo del proceso evolutivo de su pensa- 
miento traiga alguna nueva: luz; pero aun en este caso, simples contactos o 
«coincidencias del pensamiento en alguna verdad no bastarían para destruir la 
-Ooposición señalada entre los dos modos de pensar, el católico y el orteguiano, 
a que ha llegado el P, Ramírez, : 

Ordinariamente la dialéctica del padre camina con serenidad clásica y to- 
mista en el sentido literal de esta palabra, porque todos ponderan la moderación 
de Santo Tomás con sus adversarios al criticar sus doctrinas. Por eso desdicen 
algún tanto del decoro de tan alta y noble discusión algunas expresiones —muy 
pocas— que se le escapan al buen padre. Lo cual quiere decir que ni aun los 
filósofos son de bronce para no sentir la viveza de su carácter o los pinchazos 
de la sensibilidad herida por las ofensas a la verdad que defienden. Pero hacer 
de estas frases montañas y cargar en ellas la mano de la crítica, disimulando la 
razón, la verdad y justicia que llenan el libro del P. Santiago, no es el camino 
ni para la comprensión y buena lectura de los autores a quienes estimamos. 


"También a mí me agradaría no topar frases como ésta: «A veces abandona 
el catolicismo para caer en el brahmanismo». Y luego cita una bella confesión 
de Ortega: «Por mi parte he de confesar que a la mañana, cuando me levanto, 
rezo una breve plegaria -vieja de miles de años, un versillo de Rig-Veda, -que 
contiene estas pocas palabras aladas: Señor, despiértanos alegres y danos co- 
nocimiento». 

Pero esta clase de reparos que con justicia o sin ella se hacen a la obra 
del P. Santiago no invalidan la fuerza, solidez y valentía con que se ha acer- 


(3) O. c., pág. 142. 
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cado a la obra de Ortega para hacer de ella la crítica fundamental que hacía 
falta en el aspecto filosófico y religioso. 


Con todo, no se concluye aquí la polémica entre los pensadores católicos 
españoles y Ortega. Porque esta polémica incluye dos deberes: el primero lo 
ha realizado el P. Ramírez descubriendo y señalando las divergencias funda- 
mentales entre la Filosofía cristiana y el ensayista español. He aquí una parte 
esencial para saber leer e interpretar el pensamiento de Ortega y no perderse 
en el laberinto de su prosa. ¿No se quejaba él mismo de que la mayoría de sus 
discipulos resbalaban sobre sus imágenes sin captar la entraña de su pensa- 
miento? Pues este peligro subsiste siempre en autores de su categoría y de la 
literatura que cultivan. Quizá otras interpretaciones no lleguen al rigorismo 
exegético a que ha llegado el P. Ramírez y vean o señalen una mayor abertura 
para la conciliación entre los dos opuestos pensamientos. Pero nadie puede de- 
cirle que ha llegado allí con poca escolta de pasajes y textos probatorios. 


Pero la oposición señalada, ¿significa una completa anulación de la obra del 
filósofo español? De ningún modo. El P. Ramírez dice a este propósito: «Pero 
esto no quiere decir, ni mucho menos, que no haya nada útil ni aprovechable 
en las descripciones orteguianas. Las hay, por el contrario, muy bellas y muy 
verdaderas. Por ejemplo, cuando dice que el auténtico filósofo debe pensar por 
su propia cuenta, vivir los problemas, sentir la necesidad de hacerla como la 
sintieron los primeros que la crearon, reproduciendo en su persona aquella 
situación originaria en que la filosofía nació. No se comprenden las filosofías 
actuales o las pretéritas de los demás si no nos instalamos plenamente en su 
propia situación haciéndolas verdaderamente revivir en nosotros» (4). Estas 
palabras contienen todo un programa de asimilación de lo verdadero que puede 
tomarse del sistema de Ortega. El P. Ramírez da en el blanco al señalar estos 
aspectos positivos del autor a quien critica, 


Como puntos de asimilación podemos señalar dos aspectos que ha indicado 
el crítico de Ortega: el primero, el contagio de la sensibilidad filosófica para 
todos los problemas vitales de la filosofía en nuestro tiempo. El contagio per- 
sonal, el encanto de un estilo, la fuerza del pathos de una noble curiosidad son 
sin duda factores pedagógicos eficaces para la formación de una personalidad 
filosófica, amiga de mirar las cosas con asombro y finura. Toda la obra de 
Ortega rezuma sensibilidad por todos los lados. El es, sin duda, un maestro y 
refinador de la sensibilidad para la problemática de nuestro tiempo. He aquí 
una lección que todos pueden aprender de él. 


Pero además de este elemento, digámoslo así, formal de la educación filosó- 
fica, hay en Ortega partes vivas que se pueden aprovechar para la solución de 
los grandes problemas de la Filosofía. Su raciovitalismo, sin duda, como sistema 
ontológico es endeble, pero, en cambio, conserva su valor como fenomenología. 
Es decir, como dice el P. Ramírez, hay muchas descripciones de hechos y de 
fenómenos, muy bellas y verdaderas, que pueden incorporarse a una sana filo- 
sofía. Entre los textos mismos aducidos por el citado Padre hay descripcio- 
nes, v. gr., sobre la intencionalidad, que pueden servir para una antología filosó- 
fica. La ciencia moderna ha traído un nuevo estilo de pensar, mientras el pen- 
sarmiento clásico, de acuerdo con el buen sentido humano, indagaba los valores 
del ser y su lógica enunciaba las leyes del pensamiento en busca de los mismos, 
en cambio la ciencia y la sensibilidad del hombre moderno indagan preferen- 
temente las leyes del movimiento, los fenómenos del ser y sus relaciones, ex- 
presadas en fórmulas matemáticas. 


Pero este modo de pensar, ¿excluye el primero? No: lo completa y lo inte- 
gra. Porque la razón humana está gobernada por las leyes del ser, y si estudia 


los fenómenos de éste y sus relaciones, lo hará en función de un valor absoluto 


y de una ley también absoluta, que da la razón de las relaciones fenoménicas y 
de su constancia, 


¿Que una lógica nueva se requiere para el nuevo estilo de pensar? Muy bien; 
pero ella no anula la antigua, como si hubiera caducado para siempre. La cien- 
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«cia del ser no anula la ciencia de los fenómenos ni la ciencia de los fenómenos 
invalida la ciencia del ser. Y éste fué también uno de los errores de Ortega: 
proclamar la muerte y la invalidez de lo antiguo para quedarse con lo novísimo. 
El P. Ramírez cita a Eukasiewics, conocido por sus estudios de la lógica sobre 
el cálculo de probabilidades y que a la lógica antigua de lo verdadero y falso 


añedió la lógica de lo probable, sin dejar de reconocer por esto el valor de la 
lógica clásica. 

He aquí, pues, un programa para los pensadores españoles de hoy: selec- 
clonar las partes vivas de la obra de Ortega, utilizar los impulsos sanos, recibir 
los estímulos nobles de su meditación filosófica. En última instancia, esto for- 
ma parte de aquel programa restaurador que impuso León XIII a la Filosofía 
cristiana: Vetera novis augere. La Filosofía ha de apoyarse en lo pasado, pero 
atisbando a lo presente con los ojos abiertos a la problemática de cada tiempo. 
Han de iluminarse las realidades nuevas a la luz de la antigua sabiduría. Para 
los pensadores españoles, es una novedad espiritual el paso de Ortega por el 
mundo de la cultura, y es un deber suyo valorar las dimensiones negativas y 
positivas de éste para leer su obra con advertimiento y provecho. Y el P. Ramí- 
rez nos ha dado ya una grande lección para esto (5). 

VICTORINO CAPÁNAGA 


Es santi amirez hi: lie: 1 y bro: 
i é “¡or > Santiago Ramirez ha publicado un nuevo li ú 
a scrita la nota anterior, el P. Santiag tamít va pl cado nuevo ros 
a ja católico?, respondiendo a sus criticos, AVGYSTINVS se ocupará de él 
e / e 


en su próximo número. 
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KELLY, J. N. D., Early Christian doctrines, London (ADAM £ CHA 
XII-502 págs., tela, 30s. ERE A AS 


N Po ADO que se notaba la falta de un buen manual de historia de las doctrinas 

glesia primitiva, compuesto con todas las exigencias de la crítica moderna. Creemos 
que el libro del Dr. Kelly viene a llenar esta falta (y no pretendemos hacer uso de un 
tópico, ya muy manido* y no siempre exacto). Ciertamente hay varias y buenas Patrolo- 
gías. Pero este libro de Kelly es algo diferente y por eso nos atrevemos a decir que es, 
desde ahora, indispensable. Supera al tan conocido manual de Bethune-Baker, Introduc- 
tion to the Early History of Christian Doctrinc, que durante más de cincuenta años ha 
sido el manual que han empleado los estudiantes y los profesores en Inglaterra. Se hacía 
preciso una obra nueva, ya que la de Bethune-Baker, con sus muchas ediciones y sus 
notas, sus adiciones, sus «corrigenda», etc., no satisfacía los gustos y las exigencias 
modernas. 

El Principal de St. Edmund Hall, Oxford, uno de los grandes maestros de la Patro- 
logía en Inglaterra, nos ofrece una obra que abarca desde el fin del siglo 1 hasta el Con- 
cilio de*Calcedonia. Sin duda la elección de las fechas es un acierto, pues el final de la 
edad apostólica señala un cambio muy grande, y el Concilio de Calcedonia es el final 
del primer período doctrinal, en que se da verdadera creación en las ideas. El Dr. Kelly 
pretende exponer la doctrina de los Padres de la Iglesia lo más completa e imparcial- 
mente posible, Esto supone un perfecto conocimiento de los estudios patrísticos y una 
despreocupación de la experiencia personal. La exposición del autor es clara y lúcida. 
Cada uno de los capítulos discurre con suavidad y seguridad, apoyado siempre en notas 
críticas de las mejores ediciones de los autores estudiados. El libro de Kelly es uno de 
tantos escritos «sine ira et studio», que es la mejor garantía cuando se trata de obras 
de Patrología. No ha querido escribir un libro revolucionario, y por eso podemos echar 
de menos algunas discusiones a que podía dar lugar la exposición del tema. Pero el 
autor ha preferido la forma tranquila de la exposición imparcial. De todos los modos 
no faltan opiniones propias y aun alusiones contra las ideas comúnmente expuestas en 
otros libros de texto. Como ya se ha hecho notar en Kelly, se advierte cierta inclinación 
a la teología de los apologistas. Cree que la mayoría de los Padres de Nicea creyeron 
en un sentido genérico de la palabra «homoousios», equivalente a «homogenes», a «ho- 
mofues» (págs. 234-236), y no en sentido meramente pluralista, como tal vez se pudiera 
creer de los Padres capadocios. 

La obra comprende dos partes, que se completan con unos «Prolegomana» expuestos 
en tres capítulos de la primera parte, y con un «Epílogo» de la cuarta parte. Tras los 
prolegómenos, en que expone las cuestiones fundamentales: «The background», «Tra- 
dition and Scripture» y «The Holy Scriptures», estudia los diversos aspectos de la teo- 
logía prenicena: doctrinas trinitarias, cristológicas, soteriológicas y eclesiológicas. La 
segunda parte se ocupa del período que va desde Niceas hasta Calcedonia, y se ocupa 
de la crisis nicena, la doctrina trinitaria, cristológica, con la lucha entre Nestorio y 
San Cirilo de Alejandría; la cuestión del pecado original y la gracia entre Oriente y 
Occidente; la obra salvadora de Cristo; el cuerpo místico de Cristo según sus principales 
autores: Hilario, Optato, Agustín; la doctrina de los sacramentos... En el epílogo trata 
de puntos tan interesantes como la fe cristiana, la escatología, las concepciones del 
siglo 1, la evolución del dogma, la resurrección del cuerpo, la parousía y el juicio, 

El libro está escrito con un criterio muy acertado y creemos que ha conseguido una 
perfección, muy rara en esta clase de libros. Sin duda alguna que supera a la obra de 
Bethune-Baker. El autor ha cuidado extremadamente su obra, si bien hay opiniones que 
se prestan a otras interpretaciones. El Dr. Kelly, aun reconociendo la importancia suma 
del helenismo en la evolución y formación del dogma, se ha visto ante la imposibilidad 
de emprender una exposición exhaustiva sobre la cuestión: los límites de su obra se 
lo impedían. Hay otros puntos que no se han expuesto con la extensión que uno hubiera 
deseado, pero eso hubiera sido salirse del fin propuesto en la obra y sería preciso un 
nuevo libro. La obra, aun dentro de los límites de un libro dedicado a los no especia- 
listas, ofrece al estudiante una exposición muy valiosa de la Historia de la Iglesia en 


su aspecto doctrinal teológico, cuya evolución expone muy acertadamente. 
Fr. José Oroz 


FERNANDEZ DE LANDA, F., Tratado de Apologética, Madrid (EDIC. STVDIVM), 1997, 
326 págs., rca., 65 ptas. 


Mejor que el nombre que lleva, este libro podría llamarse Tratado de Teología Fun- 
damental, pues lo es con las dos partes de Religión y de Iglesia, y con el mismo método 
que se emplea en estos textos clásicos: nociones, adversarios, pruebas. 

Es un libro que puede servir de texto para los seglares; es muy completo y metó: 
dico. La parte dedicada a la Iglesia nos parece muy amazacotada, con muchas, tal vez 
demasiadas citas de textos. Somos enemigos de este prurito de amontonar textos y tex- 
tos —algunas veces el tema mismo los exige—, Creemos que con harta frecuencia el 
afán de acumular citas va en detrimento de la eficacia de las pruebas, y a veces puede 
resultar un bazar donde se dan cita autores de valor con otro de poca o nula impor- 


tancia. 
AVGVSTINVS, IV (1959), 111-144. 
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“Hubiera sido más original si no hubiera seguido tan de cerca a otros autores, aunque 
sean de talla. Tal es el caso de Salaverry. A yeces el tratado parece una traducción del 
mismo autor, como puede verse en lo referente al fin de la Iglesia, al sucesor de San 
Pedro, a los Obispos como sucesores de los Apóstoles. Nos parece una inexactitud el 
poner entre las propiedades de la Iglesia el ser cuerpo místico, cuando es su esencía 
misma. En un libro que lleva por título Pratado de Apologética deberían tener puesto 
prevalente las cuestiones que plantea la Física moderna en los problemas de los mila- 
gros, después de lo que recientemente se ha escrito sobre el particular, lo mismo que 
las cuestiones de la sucesión apostólica en el tratado de la Iglesia. 

"Todos estos reparos son, con todo accidentales. Los indicamos aquí para que en 
sucesivas ediciones, que sin duda ha de tener la obra, puedan ser tenidos en cuenta, 
ya que creemos que el libro que nos brinda Edic. STVDIVM está llamado a ser una buen 


libro de texto para seglares. 
ATACA 


SABATER MARCH, Joaquín, Teología del apostolado de los seglares y religiosos laicos, 
Barcelona (EDIT. HERDER), 1958, 444 págs., rca., 135 ptas. 


E) autor de la presente obra es bien conocido por su profunda preparación teológica 
y canónica. De esta preparación ha dado pruebas repetidas veces. Recordemos : 8us 
obras: Derecho constitucional de la Acción Católica y Derechos y deberes de los seglares 
en la vida social de la Iglesia. Indudablemente los tiempos modernos exigen una cola- 
boración más estrecha entre el sacerdote y los seglares. Estos últimos tienen una acti- 
vidad propia en el desarrollo y perfeccionamiento del Cuerpo místico de Cristo. Esta 
actividad se hace más evidente en la sociedad actual, constituída con frecuencia al 
margen de la doctrina y las exigencias cristianas. De ahí que el mensaje evangélico 
precisa nuevos apóstoles, encajados e incorporados a las mismas estructuras sociales, 
Sin duda alguna que el apostolado eclesiástico atraviesa un momento interesante y, en 
consecuencia, peligroso. Son los tiempos de un «mundo mejor», de “los «cursillos de 
Cristiandad», en que Jos seglares se sienten con fuerza y preparación —ahíÍ radica el 
peligro— para irrumpir y tomar parte activa en el apostolado moderno. 

Ante el peligro inminente de una perniciosa confusión de fronteras y de oficios es 
necesario aclarar bien las ideas y demarcar las fronteras de la actividad seglar. Urge 
presentar algunos puntos fundamentales del apostolado de los seglares y urge, al mis- 
mo tiempo, estudiar con la debida seriedad el problema de la coordinación efectiva de 
todas las fuerzas católicas. Es lo que, en parte al menos, ha hecho Sabater March con 
la nueva obra sobre la Teología del apostolado de los seglares y religiosos laicos. La 
amplitud del tema y el interés del estudio presente son extraordinarios. «La obra que 
hoy sale a luz, dice en el prólogo el señor Obispo de Solsona, es un paso más e impor- 
tante en la tarea de precisar la posición del seglar en la Iglesia y de fundamentar 
sólidamente su actividad apostólica. El autor ha sabido acudir a las fuentes y ha reco- 
gido todas las enseñanzas pontificias para darnos un avance de la verdadera teología 
del apostolado de los seglares. Y creo que lo ha conseguido plenamente.» 

La obra de Sabater March es un completo manual didáctico para la formación apos- 
tónica de los seglares. En sus páginas se encuentra un verdadero arsenal de enseñanzas 
sistematizadas sobre el perfecto contenido del apostolado seglar. Sacerdotes y religiosos 
disponen en esta obra de una pauta segura para la preparación de pláticas, conferencias 
y cursillos sobre apostolado seglar, y constituye el manual práctico más completo hasta 
ahora para alumnos y dirigentes en el estudio de la esencia y desenvolvimiento de la 
vida apostólica, acorde con las enseñanzas pontificias. Cierra la obra un índice analítico 
que permite encontrar al punto los diversos temas que trata el autor. 


FR. José Oroz 


GUARDINT ROMANO, Sentido de la Iglesia (traducción de J. Gabriel MariscaD, S 
hastián (EDIC. DINOR), 1958, 136 págs. ¿ AS 


En este libro se recogen las conferencias sobre el Sentido de la Iglesia que su autor 
pronunció en Bonn en el año 1921, señalando nuevos caminos para hallar la corres- 
pondencia vital entre la Iglesia y la personalidad, para la auténtica formación del hom- 
bre. Apasionado por los problemas de nuestro tiempo, Guardini, filósofo y guía de 
almas, va derecho a las realidades por un camino recto y original. Su interioridad ger- 
mánica se puebla de luces y claridades meridionales, cuando discurre sobre los graves 
argumentos a que tiene acostumbrados a sus lectores, por haber tomado parte en las' 
IRA te ds Ario En este libro nos hace interesarnos por la Iglesia: ¿Qué 
es la Iglesia? ¿Qué valor tiene para la formaci 1 “E S ha 
e e ade p: ón de nuestra personalidad? ¿Qué aporta 
¿ Guardini analiza sutilmente los diversos factores históricos y culturales que han 
influído para desarraigar a los hombres del regazo materno de la Iglesia, aislándoles de 
los ios saludables con la comunidad religiosa. > 

ero las nuevas experiencias sociales han abierto nuestros o se 
del subjetivismo e individualismo de las épocas anteriores. o ON 


y » “a , 


BIBLIOGRAFÍA ? 113 


habido un nuevo despertar de la Iglesia en la conciencia de los mismos cristianos. La 


“postura Cerrada de vivir en sí se considera falsa, estéril e impotente. Esta vivencia 


comunitaria ha sido beneficiosa para la esfera religiosa. Los individuos ajs 
] a aislados han 
sentido la necesidad y el gozo de pertenecer a una comunidad espiritual organizada, 
cual es la Iglesia. «La prodigiosa realidad que llamamos Iglesia aparece nuevamente 
llena de sentido, como la síntesis colosal y definitiva de todas las realidades, y sospe- 
pa algo del apasionamiento con que los grandes santos la abrazaron y lucharon 
por ella.» 
Lejos de ser la Iglesia freno para la vida personal, como quería el liberalismo, es 


“su atmósfera viviente, porque es el mundo espiritual de Dios, revelado al hombre para 


que en ella desenvuelva todo su ser y se salve. La Iglesia da una vida nueva superior 
a las almas, que renacen por la gracia de Cristo. La vida en la Iglesia significa una 
relación con Dios y con el organismo de comunidad a la que se pertenece. Relación 
que se distingue netamente de todas las actitudes extremas: comunismo y totalitarismo 
estatal individualismo y anarquía. La Iglesia no deforma, sino crea y eleva la perso- 
nalidad del hombre. Por eso ella es el camino para llegar a ser hombre y para la 
auténtica libertad. a 

A estos nobles y profundos pensamientos nos elevan las conferencias de Guardiní, 
publicadas en pulcra edición por la Editorial Dinor. 

V. CAPÁNAGA 


LANZA, Antonio-PALAZZINI, Pietro, Principios de Teología moral, vol. II: Las virtudes 
(trad. de M. Pavón Ruiz), 1958, 538 págs., rca., 150 ptas. 


Después que en el volumen I estudió la Moral fundamental, consagra este segundo a 
lo que otros llaman Moral especial, de preceptos, y que el autor titula de virtudes, 
'“alistándose decididamente en el bando de los que en la batallona cuestión entre mora- 
listas sobre metodología, si debe agruparse la disciplina de la Teología moral en torno 
a preceptos o las virtudes, se inclinan por las virtudes, que parecen hacer su obra más 
vital y lógica, aunque este método es también imperfecto. 

Por esta metodología, en torno a la justicia reúne lo que los del bando de los pre- 
“ceptos distribuyen en tres o cuatro o más mandamientos; pero esta metodología no le 
libra de dividir los deberes de la caridad en dos lugares: como virtud teologal y en 
el tratado de justicia. La bien definida personalidad moral del autor se echa de ver a 
poco que se estudie su obra. No es uno de tantos que apenas se hacen otra cosa que 
amentonar cuestiones y casos indigestos en ellos y difíciles de digerir por otros. El 
“autor procede más bien por principios, como lo dice desde el título de su obra. Esta 
se divide en tres partes: Deberes para con Dios, para consigo mismo y para con el 
prójimo. Tal vez se pueda notar alguna expresión menos técnica y exacta, v. gr., en 
los votos, cuando habla de la dispensa, conmutación y en la irritación, aunque por el 
contexto se pueda deducir el sentido verdadero. 


Ediciones Rialp han sacado un libro que les honra. 
A. Ak. 


LAIS, Hermann, Problemas actuales de la Apologética (trad. de Eduardo Valentí), Bar- 
celona (EDIC. HERDER), 1958, 278 págs., rca., 64 ptas. 


Consciente el autor de que la Apologética es una de las disciplinas teológicas más 
ligadas al tiempo y que «su misión consiste en tener el índice puesto sobre el pulso de 
la época, atender las objeciones contemporáneas», ha escrito un libro adaptado a los 
tiempos, no un libro más de Apologética, pues, como ha dicho Henri de Lubac, «nin- 
guna disciplina teológica necesita tanto para conservar la vida una continua infusión 
de sangre nueva como la Apologética». 

La Apologética necesita no sólo conocer todas las disciplinas teológicas, sino una 
cantidad de conocimientos de otras ciencias aun profanas, adentrarse en el intrincado 
laberinto de las disciplinas científicas para poder responder a todas las dificultades que 
puedan oponer a la fe. De esto nace la necesidad de trabajo en grupo, como se ha 
hecho en Francia, donde se publicó en 1948 una enciclopedia apologética en la que 
colaboraron 38" teólogos, y en 1953 Bivort de la Saudée dirigió otra en la que colabo- 
raron 17 teólogos de cinco nacionalidades, entre éstos españoles. Todo esto lo ha tenido 
en cuenta el autor, y brevemente pasa revista a las cuestiones más discutidas de nues- 
tro tiempo. 

Divide la obra en cuatro partes: situación actual de la Apologética; problemas de 
la Apologética general; problemas de la Apologética cristiana, y problemas de la Apo- 
logética católica. 

En la Apologética cristiana hay temas tan atrayentes como el del origen de la vida, 
en el que dice cosas tan estupendas como éstas: la lucha en continua retirada que la 
Apologética ha tenido que sostener en los últimos ochenta años, y quí tantas y tan 
sensibles perdidas ocasionó, nos aconseja hoy la adopción de una actitud de gran pru 
dencia. No debemos empeñarnos en sostener posiciones cuyo eventual abandono pueda 
redundar en desprestigio de la Biblia y del cristianismo, sobre todo cuando aquéllas no 
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son esenciales a la Religión ni a la Teología. Para la Religión es del todo indiferente 
el que Dios haya creado los primeros seres vivos por medio de una intervención directa 
o que haya provisto la materia con potencialidades que más tarde, en una evolución 
natural que El ha querido hacer posible y dirigido a un fin hayan dado lugar a la 
aparición de la vida. 


Magnífica la impresión del libro, como hace siempre Herder. 
(As AGA 


BENEDIKT, Joannes, Dar Heilige Land: Ein Pilgertagebuch, Minchen (VERLAG- 
ARS SACRA), 1958, 192 págs. 


Todo el espíritu de este Diario de peregrinación por la Tierra Santa, que en mag 
nífica edición ha publicado recientemente la Editorial de Munich Ars Sacra, de. J Miller. 
se trasluce en estas palabras de Matilde de Magdeburgo, que sirven de lema al libro: 
«¡Oh, querido Peregrino!, ¿de dónde vienes Tú?», le pregunta el alma. Y responde el 
Peregrino, que es el Señor: «Yo vengo de Jerusalén, donde recibí muchas heridas. Allí 
padecí grandes desprecios, pobrezas y trabajos, que he tomado por ti.» El recuerdo de 
este Peregrino místico aletea en todas las páginas de este bellísimo libro. Sus capítu- 
los son cuadros vivos que nos hacen asistir a los inolvidables lugares de la Tierra San- 
ta: la llanura de Saron, Belén, el campo de los Pastores, la Santa Gruta, la heredad 
de Booz, la tumba de Raquel, el Mar Muerto, Jerusalén, Bethel, Jericó, Nazareth, Ta- 
bor. Lago de Galilea. Cafarnaum, el Líbano... 

El peregrino busca aquí la luz de dos paisajes: el físico y el espiritual. El paisaje 
exterior ayuda para comprender e interpretar el lenguaje interior de los Lugares 
Santos. 

Naturalmente, en Jerusalén transcurren las jornadas más lentas y más íntimas de 
J, Benedikt. Alí se revive todo el drama de Cristo. Allí se recorren una por una, y con 
devoción, las 14 Estaciones del Vía Crucis; se medita en el Monte de los Olivos, se pa- 
dece tristeza en el Huerto de Getsemaní, bajo los árboles antiguos; se acompaña al 
Condenado por la Calle de la Amargura, y se le contempla despacio en la cima del Cal- 
varic 
«Aquí me siento melancólico y herido... No se puede pensar ni reflexionar. Alienta 
sobre mí una quietud de piedras y me envuelve completamente en su tranquilo silen- 
cio... Yo veo su silencioso Semblante que me mira solemne, penetrante.» 

La presencia de Cristo ilumina y atrae todas las miradas del peregrino. Por eso esta 
guía de Palestina difiere de todas las corrientes por su fe sobrenatural, por el vivo 
contacto y participación con el drama del Hijo de Dios, por el estilo íntimo y arrulla- 
dor con que habla al alma, descubriéndole los paisajes interiores de la Tierra Santa. 

J Benedikt, con sus impresiones y sensaciones palestinenses, nos ayuda a conocer 
y amar más y mejor los lugares inolvidables que forman parte de la más íntima y 


amable geografía del alma cristiana. 
VICTORINO CAPÁNAGA 


OTT, Ludwig Manual de Teología dogmática (trad. de Constantino Ruiz Garrido), Bar- 
celona (Edit. HERDER), 1958, 750 págs., rca., 240 ptas. 


Ciertamente ha sido un acierto completo la publicación de esta obra en español. Su 
aparición en nuestra lengua puede calificarse de verdadero acontecimiento bibliográ- 
fico En sus apretadas páginas se ofrece la sustancia de la doctrina católica y sus fun- 
damentos en las fuentes de la revelación, del modo más claro, preciso y conciso po- 
sible. Faltaba, en español, una exposición completa del dogma católico, dentro de los 
límites de un verdadero manual o enquiridion, de fácil manejo, y en donde se puede 
encontrar lo que uno desea en momentos de prisa. La obra del profesor Ott ha nacido, 
como él mismo indica, del ejercicio diario de enseñar. Va dirigida a los estudiantes de 
la disciplina teológica. (Hemos de advertir que en Alemania hay una asignatura en la 
Universidad, la Teología, que hace tiempo ha desaparecido de nuestras aulas. Por eso 
allí es mayor la necesidad de un texto para los que frecuentan las Universidades.) 

Dentro de los límites de un manual, el autor se ha visto precisado a condensar la 
materia. En cada tema presenta las declaraciones más significativas del magisterio ecle- 
slástico, algunos textos bíblicos más importantes y algún texto de los Santos Padres 
En todo caso, hay alusiones a otras pruebas que no podrían tener cabida por entero en 
los márgenes de un manual. Tampoco falta una exposición, cuando es precisa, sobre la 
evolución del dogma católico. Por motivos de la brevedad obligada, el autor se inclina 
por las pruebas positivas, con preferencia a las especulativas. Estas, con todo, no fal- 
tan, y la autoridad de Santo Tomás y de San Agustín, citados frecuentemente puede 
servir de orientación para ahondar más en las pruebas especulativas. ¿ 

: Según confesión del profesor Ott, la base del presente manual o compendio la cons- 
tituyen las lecciones de dos de sus grandes maestros en el campo de la Teología ya 
fallecidos: Michael Rackl, Obispo de Eichstátt, y Martin Grabmann. Al través de sus 
páginas, por voluntad expresa del autor, se respira el espíritu de sus maestros. La 
edición española se ha beneficiado de las adiciones y notas y enmiendas que el autor se 
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p los estudiantes seglares de la disciplina teológica. (Creemos sin 
clérigos son necesarias obras más voluminosas, donde pueden A 
tiones que en un manual no se Pueden tratar con la profundidad que exige el ministe- 
rio sacerdotal.) No dudamos que el libro contribuirá a la amplia difusión de la doctrina 
de la Iglesia en todos los medios culturales españoles, y hará que florezca pronto un 
conocimiento más profundo de las verdades reveladas y una vida más fervorosa de esas 
mismas verdades. ? 


Fr. José Oroz 


RAHNER, Karl, Zur Theologie des Todes: Questiones disputatae, 2, Freiburg (HERDER), 
1958, 106 págs. 


Este estudio de K. Rahner sobre. la Teología de la muerte pertenece a la nueva se- 
rie de Cuestiones disputadas, que la Editorial Herder ha comenzado a publicar, sobre 
temas teológicos que despiertan interés en el mundo de hoy. Así la meditación de la 
muerte, que antes pertenecía sólo al dominio de la ascética, ha entrado de lleno en la 
en la filosofía existencialista. Pero sobre el misterio de la muerte sólo la Teología 
puede decir palabras definitivamente aclaratorias, aunque también misteriosas en su 
máxima parte. Por eso el docto jesuíta alemán y profesor de Teología en la Universidad 
de Insbruck ha tenido el acierto de recordar y exponer a los hombres de hoy lo que 
la divina revelación enseña sobre la muerte, en la cual hay aspectos universales y uni- 
versalmente conocidos. 

El teólogo, sobre todo, ve en ella una consecuencia del pecado, un castigo de 
la culpa de origen y un hecho que pertenece también a la esfera del poder tenebroso 
del príncipe de este mundo. 

Pero junto a este cuadro desolador, el P. Rahner presenta la muerte como santifica- 
da por Cristo o considerada en unión con la de nuestro Mediador, porque el cristiano 
que está en gracia de Dios muere de otra manera que el pecador, porque el que vive 

= y cree en Cristo no morirá eternamente (Joan, XI, 26). 

Hay un morir en Cristo que es nacer para la vida. La muerte ofrece diferentes 
perspectivas a un cristiano y al que no lo es. La muerte de Cristo es resurrección y 
vida para los que reciben su fe en el bautismo, y la muerte corporal señala el principio 
del paso a la inmortalidad. El Sein zum Tode, el ser para la muerte, no es expresión 
cristiana del destino humano. El ser del hombre es para la vida eterna y la muerte 
un jalón del itinerario obligado para ella. Aun el mismo riesgo, incerteza y dolor de la 
vida se suavizan con la visión cristiana de la muerte como tránsito al ser definitivo. 

La vida sacramental —Bautismo, Eucaristía, Extremaunción— une a los cristianos 
íntimamente con la muerte de Cristo, preparándoles para la victoria sobre ella. 

La Teología de la muerte recibe toda su luz de la muerte redentora de Cristo, y de 
los efectos que obró sobre los mortales, los cuales llevan en su cuerpo y alma un nuevo 
germen de inmortalidad y de gloria. Toda la vida con esta visión se renueva, enno- 
blece, elevando la existencia cristiana. Contra las filosofías lloronas de hoy no hay tóni- 
co como esta Teología de la muerte que presenta K. Rahner a los hombres desorienta- 
dos de nuestro tiempo. De aquí la actualidad y el interés que tiene para toda clase de 


lectores. 
VICTORINO CAPÁNAGA 


SCHLIER, Heinrich, Máchte und Gewalten im Neuen Testament: Quaestiones dispu- 
tatae, Freiburg, i. Br. (VERLAG HERDER), 1958, 64 págs. 


Este estudio de H. Schlier se propone dilucidar el sentido bíblico de las palabras 
Potestades y Fuerzas, que tantas veces aparecen en los escritos del Nuevo Testamento. 
Entiende por ellas las potencias tenebrosas que actúan en el mundo y que más vulgar- 
mente se llaman demonios, diablos, Satanás, espíritus inmundos, ángeles caídos y ma- 
los. Es, pues, éste un tratado bíblico de Diabología. Porque ha de saberse que el diablo 
en el mundo actual va cobrando una importancia extraordinaria. Papini, con su famoso 
libPo, contribuyó no poco a ello, sobre todo en ambientes cerrados a estas ideas, 

En tres extensos capítulos Schlier trata de la esencia y actividades de los poderes 
infernales; de Cristo y los demonios, y del cristiano y de los mismos. Para este fin, el 
autor examina todos los pasajes, que son numerosísimos en el Nuevo Testamento, en 
que se habla de los demonios. Por eso este opúsculo no sólo es un intento laudable de 
exégesis bíblica, sino también un afán de comprensión del mundo espiritual y de la 
Historia, por la mucha parte que las potestades infernales tienen en su desarrollo. Ellas 
representan las fuerzas antidivinas que se oponen al Reino de Cristo. Su poder es espi- 
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ritual, porque son seres inteligentes y dotados de voluntad y el campo de su acción es el 
mundo y, sobre todo, los hombres. A propósito de la mujer de la enfermedad, encor- 
vada e imposibilitada de mirar arriba, a quien curó en la Sinagoga, dice Cirsto: 
«A esta hija de Abraham tuvo atada Satanás durante dieciocho años»; Hanc autem 
filiam Abrahae, quam alligavit Satanas, ecce decem et octo annis. e 

Estos y otros muchos pasajes evangélicos nos descubren el influjo diabólico en los 
cuerpos humanos y nos iluminan el misterioso mundo de las enfermedades humanas. 
Los pasajes de la Sagrada Escritura, que analiza Schlier, nos llevan a esta conclusión. 
Sobre todo, su mundo o su atmósfera y su aire, es el de la incredulidad y oposición al 
Evangelio, el ambiente de una cultura o de un pueblo, que favorece la hostilidad a Dios, 
o corrompe las ideas y costumbres. 

Pero las potencias del mal han hallado en Cristo un vencedor que ha sido el princi- 
pio de su derrota. Este es el cuadro consolador que el autor opone al primero. Ecce 
ejicio daemonia et sanitates perficio, dice Cristo. Particularmente en el Evangelio de 
San Marcos se presenta la lucha cuerpo a cuerpo con el príncipe de las tinieblas. La 
muerte y resurrección de Jesús señalan la grande victoria espiritual sobre los poderes 
infernales. Y el Hijo de Dios ha hecho participantes de su mismo poder a los cristianos 
por su bautismo o asimilación a su muerte y resurrección espiritual, para que con su 
fe venzan al tentador y corruptor de los hombres. y 

El estudio de Schlier, editado por Herder, nos abre los ojos para conocer el mundo 
espiritual en que batallamos y la grandeza del triunfo de Cristo y de los cristianos. 
Por eso lo juzgamos muy interesante para la cultura cristiana. 

VICTORINO CAPÁNAGA 


CHINIGO, Michael, The teachings of Pope Pius XII, London (METHUEN £ CO., LTD.), 
1958, 412 págs., tela, 25s. 


A la muerte del Papa Pío XII, todos los periódicos se han ocupado de su augusta 
persona. Se ha llegado a decir que el mundo ha perdido al más grande de los estadis- 
tas, a uno de los científicos más completos. Todo ha sido elogios de su ciencia univer- 
sal que se extendía desde «el cedro del Líbano hasta el hisopo que crece en las pare- 
des». Basta hojear sus escritos, sus cartas, sus discursos, para ver que no hay exagera- 
ción en ello. Basta leer las páginas de este libro para ver que la ciencia del fallecido 
Pontífice era universal y nada se escapaba a sus profundos conocimientos. 

La obra de Michael Chinigo quiere ser un enquiridion en que podamos encontrar 
el pensamiento lúcido y exacto de Pío XII sobre todas las cuestiones que pueden inte- 
resar al hombre de nuestros días. Un pensamiento claro y preciso. Una solución inape- 
lable a los más difíciles problemas. Pío XII no ha dudado un solo momento en enfren- 
tarse a los problemas, a las obligaciones del hombre moderno. Sus encíclicas, sus car- 
tas apostólicas, sus discursos son un completo arsenal de enseñanzas vivas. Y de ellas 
brota, puro, sin adulteración, con toda la naturalidad, este florilegio. Quiere ser como 
un eco de la voz augusta del fallecido Pontífice quien, desde su posición de Padre uni- 
versal de la Cristiandad, se enfrenta a todas las cuestiones, a todos los problemas hu- 
manos, en su aspecto social y religioso. Pío XII nos habla a todos desde todos los án- 
gulos de nuestra propia vida. 


El autor de esta preciosa antología ha recogido las enseñanzas pontificias sobre cues- 
tiones tan candentes como el amor conyugal, los deberes de los esposos, la mujer mo- 
derna, los derechos fundamentales de la familia, el «birth-control», la inseminación 
artificial, la era atómica, el «nuevo» orden mundial, los límites de la ciencia, la misión 
de la prensa y de la radio, los mandamientos, la acción católica relaciones entre la 
Iglesia y el Estado, la dictadura y la democracia, la lucha de clases, la dignidad del 
trabajador, la internacionalización de las leyes privadas, las armas atómicas, técnica y 
materialismo, el establecimiento de la jerarquía en los Estados Unidos, las iglesias per- 
seguidas, la Unión Europea, la Iglesia y la Historia, etc. Con muy buen acuerdo, el autor 
no ha querido poner ni una sola letra que no fuera del Papa. El libro se abre con una 
brevísima presentación del Arzobispo de Westminster, sigue un breve prefacio —una 
sola página del compilador—, y al final del libro, un breve glosario en que se explican 
mo más de veinte palabras cuyo significado puede ignorar el público en general —la 
obra no tiene aspiraciones altas, sino que pretende hacer llegar a todos los rincones 
las enseñanzas pontificias—. Un índice de materias hace muy fácil encontrar lo que 
uno desea. 

Michael Chinigo nos ofrece nada más y nada menos que una preci 
completa de la doctrina de Pío XII. Libro de sumo a el dde aa e 
el o ÓN «del fallecido Pontífice sobre las cuestiones que interesan al hombre 
moderno. 


Fr. José Oroz 


FERRATER MORA, José, Diccionario de Filosofía, Buenos Aire 
, , ' P: Ss EDI A Jj 
AMERICANA), 4.* ed., 1958, 1482 págs. AROSA 


Presentamos a los lectores la cuarta edición d icci ¿ 
r el Diccionario de Filosofía de - 
ter Mora. Si los lectores son profesores o estudiosos de Filosofía, no = obte OA 
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desconozcan la edición anterior. Nos referimos a lectores de habla cast 

podría ampliarse a muchos estudiosos de otras lenguas que manejen la E 

O AS e del vestido retórico que la envuelve, pone bien de ma- 
sto, desde las primeras líneas, cuál es el juici. ofe- 

sor español en Filadelfia. j o que nos merece esta obra del profe 

La primera edición apareció en 1941; fué preparada en Cuba, aunque redactada a 
instancias mejicanas. Con ser excelente en su género, no hacía prever una ampliación 
y perfeccionamiento como la que presentó la tercera, coronada por la cuarta, y que, a 
no dudarlo, obligará al autor a futuras ediciones. Libros como éste son raros en la 
historia de la Filosofía, y casi podríamos calificarle de increíble para un autor sin equi- 
po formado, que cuenta a la sazón cuarenta y cinco años. Sobre la segunda edición, 
preparada en Chile (1944), la tercera, elaborada en Estados Unidos, reflejaba las posi- 
bilidades bibliográficas de que había dispuesto el autor. Aunque apareció en Buenos 
Aires (1951) resultaba evidente un manejo directo de fuentes y auxilios bibliográficos 
excepcional y riquísima. 

Esta edición, la cuarta, conserva todas las virtudes y calidad de que hicimos mérito 
en su día. A saber: 

Ferrater Mora considera la elaboración de un Diccionario de Filosofía como un em- 
peño de poner en práctica una utopía. Desde la primera edición, en 1941, la utopía ha 
sabido ganar soporte para el vuelo con tal fortuna que lo considerado por el autor como 
inaccesible e ideal es hoy una expresión de una realidad sorprendente. Y no son ganas 
de jugar a las paradojas, porque Ferrater Mora ha escrito un magistral diccionario de 
Filosofía —la Filosofía, y no el diccionario, con versales—. precisamente porque tenía 
a la obra como una empresa utópica. Ha sabido tratar el asunto como corresponde no 
a un diccionario en su acepción genérica, sino a la Filosofía en su exigencia específica. 
Por ello el Diccionario de Filosofía que nos llega de Buenos Aires es Filosofía —eso tan 
difícil de enamorar— más que Diccionario —eso tan fácil de escribir—. 

Diccionarios de Filosofía y de asuntos filosóficos existen muchos, y de diversa es- 
tructura, en todas las lenguas. En español andan algunos traducidos y en uso. El de Psi- 
cología, de Howard C. Warren, como director; el de Sociología, dirigido por Henry 
Pratt Fairchild; el de Goblot, aunque éste (como el de Lalande, en su sexta edición 
francesa en ese mismo año de 1951), como tantos otros, sea Vocabulario temático y no 
Diccionario. Original, en español, de carácter manual, tenemos bien reciente el de Ru- 
bert Candau, pero está redactado desde un ángulo de visión demasiado particular. Los 
estudios occamistas y su esclarecimiento en la filosofía de Rubió han influído de tal 
forma en la concepción y producción de Rubert Candau que el Diccionario se resiente 
de ellos. [La segunda edición española del de Brugger es una valiosa aportación.] 

El Diccionario, pues, de Ferrater Mora queda como único en la literatura española, 
con todo lo que el epíteto de único sugiere. Intentemos una valoración sin salirnos hoy 
de lo que nuestra colaboración crítica consiente. 

Autores y temas se desarrollan alfabéticamente. Se han omitido de propósito aque- 
los términos que nada suponen en la mente de un lector de Filosofía, por estar 'su 
sentido y su significado reducido a un esclarecimiento puramente verbal o a una pura 
determinación mecánica. En efecto, el Diccionario se abre con el filósofo noruego fa- 
llecido en 1943 Anathon Aall. Consideramos que un vocabulario de la altura y propó- 
sitos del de Ferrater no tiene por qué dar comienzo con la función con que la letra A, 
por ejemplo desempeña en la Lógica Formal, designándonos la proposición universal 
afirmativa. Ferrater Mora ha pretendido servir a los filósofos, profesores y escolares 
y a los lectores cultos, y ha estudiado los conceptos y a los autores con una claridad 
y una penetración que sirve por igual al investigador como al expositor. [En la 4.* edi- 
ción nuestro autor ha analizado los varios significados de la «A».] , 

Hay temas que constituyen por sí solos una aportación decisiva. Difícilmente se en- 
cuentran explicados con la lucidez con que lo hace Ferrater conceptos de lógica actual 
y de teoría de la ciencia en tratados castellanos destinados ad hoc en la especializa- 
ción del tratado. El dedicado a la «Notación simbólica» —y no éste solo— es una ela- 
boración clara, suficiente, útil y todo lo completa y adecuada que podría pedirse a un 
Diccionario y desde luego superior a lo que podía esperarse. : 

Como herramienta o utensilio de trabajo es inapreciable. Pero conviene saberle ma- 
nejar para obtener todo el resultado que puede ofrecer. En Filosofía, los temas se en- 
trecruzan, y sería un despropósito querer entender un concepto sin la comprehensión 
de los que quedan implicados o los que de él emergen. Cuando el tema es una exigen- 
cia de otro en pura u obligada determinación, o cuando está de tal forma vinculado a la 
doctrina definitiva de un autor que se hace preciso desarrollarle al estudiar al autor, el 
tema queda señalado, pero con la referencia principal. Con ello no sólo se gana en pá- 
ginas, sino que se evita el desenfoque que se produciría desglosándole de la siste- 
mática en la que está naturalmente inserto. A las veces, Ferrater ha preferido el ca- 
mino inverso, suspender el desarrollo de la doctrina al citar al autor remitiéndonos al 
tema en el que el autor queda inscrito como esclarecedor, impugnador o propulsor de 
la cuestión. y ; ” ; a 

Otro de los aspectos del Diccionario es la bibliografía. En las mil cincuenta páginas, 
a tres columnas, de que se compone no cabía hacer más ni mejor de lo que Ferrater 
Mora ha logrado. No se trata de una enumeración de autores o libros que versen sobre 
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el tema, sino que han sido seleccionados con un criterio de generosa amplitud, pero 
también de rigor crítico y doctrinal, sirviendo, a la vez, de orientación crítica del tema 
o de repertorio del autor estudiado. 

lgenoro la suerte que haya de tener el Diccionario en la pluma de otros críticos. 
Sabido es que cuando se es poco exigente consigo mismo suele pedirse a nuestros pró- 
jimos portentos que disimulen nuestra flaqueza. Lo que sí me atrevo a escribir es que 
un Diccionario como éste era necesario en la bibliografía española y que Ferrater Mora 
ha prestado un servicio inmejorable a la Filosofía española. Puede ser considerado 
comc obra original, con la misma originalidad de que gozan estudios del autor con 
nombre de «ensayos» o estudios». Hay conceptos desarrollados en este Diccionario que 
son por sí mismos, sin variar una coma, estudios muy dignos en una revista de la es- 
pecialidad. pd 7 , 

Apuntar la ausencia de un autor o de un libro en la bibliografía que epiloga cada 
tema o tratar de discutir el desarrollo o las apreciaciones de algunas doctrinas no lo 
consideramos ni pertinente ni equitativo. Creemos que el autor ofrece en las columnas 
de su Diccionario más de lo que podía esperarse de la elaboración de una tercera edi- 
ción y, desde luezo, más de lo que los repertorios análogos nos presentan a los espa- 
ñoles 

Para terminar. una nota: el autor, con una honestidad ejemplar, ha mantenido, sin 
duda, su pluma y su atención en la búsqueda personal de indicaciones, títulos, biblio- 
grafía. Se da el caso curioso —permítaseme esta anécdota— de que están citadas tra- 
ducciones españolas de obras extranjeras con la fecha en que se firmó el contrato con 
el editor español para publicarlas, aunque la obra apareciera en español después de 
estar el Diccionario expuesto en los escaparates de Buenos Aires. 

El Diccionario de Filosofía de Ferrater Mora es un libro que hubiéramos deseado 
ser capaces de escribir nosotros, aunque para ello hubieran quedado en silencio los 
diez o doce títulos que andan por esos mundos. 

Reiterando el testimonio, tal como queda copiado, debemos algunas líneas referidas 
precisamente a esta edición cuarta. Cuenta con 762 artículos nuevos y han sido rehe- 
chos 239. En 189 artículos se advierten modificaciones sustanciales. Aunque la inclu- 
sión de nuevos artículos puede parecer la aportación fundamental del «Diccionario», 
sin embargo, vale más para nosotros la cuidadosa atención que ha puesto Ferrater 
Mora en lo que él llama «organización interna» del artículo. Ha conseguido analizar 
el proceso histórico —que en Filosofía resulta imprescindible— sin menoscabo del es- 
tudio sistemático del concepto. Otro mérito —a nuestro entender acertadísimo— con- 
siste en presentar el estudio sistemático desde categorías de actualidad. 

Entre edición y edición ha aparecido la Enciclopedia Filosófica preparada por el 
Movimiento Filosófico de Gallarate. Obra monumental en cuatro volúmenes, en la que 
han colaborado profesores de todas las naciones. La Enciclopedia ha tenido en cuenta 
el Diccionario de Ferrater, considerándole como uno de los más apreciables de todas 
las lenguas. ; 

Dos consideraciones para terminar. La primera, que esta cuarta edición ofrece en 
cortesía epilogal dos índices presentados como cuadros analíticos; el uno, cronológico, 
de autores; el otro, sinóptico, de temas. Los dos redactads sobre las voces desarrolla- 
das en el Diccionario. La segunda, que el autor se ha esforzado en tener muy presentes 
los autores y la bibliografía española. Naturalmente que se advierten ciertas preferen- 
cias en la selección, pero estas preferencias no denuncian parcialidad, sino criterio per- 
sonal selectivo. 

Los lectores que sigan la aparición de los nuevos libros de Ferrater Mora publi- 
cados desde la tercera edición y la revisión de nuevas ediciones, no saldrán de su 


asombro ante un caso de tan excepcional fecundidad, sin menoscabo del rigor ni de las 
exigencias intelectuales. 


ADoLFO MuÑñoz ALONSO 


PRINI, Pietro, Existencialismo, Barcelona (MIRACLE), 1957, 176 págs. 


Paciencia heroica habrá de tener el crítico que algún día se decida a escribir la his- 
toria del existencialismo. Las implicaciones literarias, teológicas, sociales y políticas 
que esta filosofía ha conseguido urdir entorpecerán, a buen seguro, la pluma del más 
audaz, Por esta razón, estimamos como de subido mérito el libro, recién impreso en ita- 
liano, del profesor Pietro Prini, y que nos ofreció, en 1952, la «Universale Studium» de 
Roma, y que ahora, a los cinco años, nos presenta Miracle en la «Biblioteca Filosófica» 
bien traducido por Claudio Matons, enriquecido con un capitulito sobre Unamuno como 
an del autor para con los lectores españoles. ' 

rini trata de buscar la temática del existencialismo ara qu n 
sulte demasiado equívoca y termine por ser un «flatus e E pl e 
pudiera significar, La heterogeneidad de los temas y de las situaciones no Herr 
contra del influjo que el existencialismo ejerza, sino que le delata. Poner un poco de 
orden en esta confusión es labor de urgente necesidad a la que Prini se ha aprestad 
con indudable acierto y sagacidad de ideas. La originalidad en el planteamiento e 
apreciará en el ligero resumen que presentamos al lector. Si a esto se añade la AER 
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Mea cr Se tn O habremos de reconocer que libros como el Esisten- 
tidios. ' tavor y una claridad a los que se interesan por estos es- 
_ Prini estima que hay un existencialismo romántico. - 
expresión: Kierkegaard, Nietzsche, Dostoiewsky, A pa 
A E E la ds a Nietzsche, como fidelidad al destino; Dostoiewsky 

o piedad por la vida; Unamuno, como « itati j AO 
en la ciudad de los hombres. RS qt 09m: extraño 

Así es, en efecto, La paradoja, expresión y pasión del pensamiento, en la que el 
pensamiento vive su propio dolor de la búsqueda de la verdad, el anhelo por la verdad 
resuelto religiosamente no gozará de un contraste racional —en Kierkegaard—, pero 
no dirá nada contra su profunda pasión religiosa. Es más, el hombre sólo se encuentra 
en la afirmación religiosa, y se encuentra solo sin ella. Y el hombre cuando se encuentra 
así solo no es hombre. Al estudiar al teólogo danés como en las cuatro partes de que 
se compone la obra, Prini tiene intuiciones críticas de gran finura. Mejor que una Crí- 
tica —viene a decir Prini— lo que Kierkegaard realiza es una continua «protesta». Con 
razón Mesnard escribe que Kierkegaard es el pensador más romántico de los escritores 
antirrománticos, y que con excepción de Schlegel y de Novalis —la cita es de Leh- 
mann— no es fácil encontrar un romántico que le iguale. La desesperación es algo más 
profundo que un resuello fisiológico o una resolución psicológica; es la aceptación de 
la distensión entre la libertad y la necesidad. El yo surge precisamente en la angustia 
como poder misterioso y terrible que amanece entre los blancos linos de la sensibili- 
dad pura. 

Nietzsche es el Wágner de la filosofía o, si se prefiere, del pensamiento literario. 
Pero un Wágner que encuenttra en la gran revelación del Arte una pausa en vez de 
una ininterrumpida melodía. La vida como tragedia sólo podía tener antecedentes en 
Grecia. La voluntad de vivir es siempre la que triunfa y la serenidad del arte exaspera 
la voluntad en vez de calmarla. El existencialismo romántico de Nietzsche no todo es 
parodia. Hay algo de profundamente humano en el superhombre tanto como de profun- 
damente infrahumano en muchas posturas que hacen del vivir pura técnica de días sin 
pena ni gloria. 

Prini, al hablar de Dostoievsky, le compara a Nietzsche en lo que concierne a su 
meditación sobre la muerte y sobre lo que representa el vivir. La muerte es la verdad 
de la vida, es cierto. Pero la frase admite tantos sentidos que puede ir desde el verso 
de Dante, en el que aprendemos que un digno —un bello— morir honra toda una vida, 
hasta el aforismo cristiano de que la muerte será lo que sea la vida, lo que haya sido 
la vida El romper con las conveniencias sociales no es más que una aceptación de la 
muerte como coronación. Unamuno representa, para Prini, la profunda herencia emo- 
cional de la cultura ibérica en cuanto sentimiento del tiempo erosivo. Insiste el profe- 
sor italiano en las dos vertientes por las que se precipita apasionadamente Unamuno: 
la <unciliación imposible de las dos verdades, la de la razón y la vida, y la muerte. 
Aunque extremada y extremosamente breve, Prini ha querido poner de manifiesto ese 
rív subterráneo del sentimiento español, señalando con acierto la presencia de Quevedo 
como altura poética del mismo. 

hafka es, en esta línea, el más radical. Muere, se siente extraño entre los hombres; 
mejor, en la ciudad de los hombres. Kafka pretende lograr en un mundo tiránicamente 
desierto la afirmación de lo absoluto. Cuando el hombre siente que en su corazón puede 
brotar la fuente del gozo, al querer beber en ella, contempla, como en imagen devuelta 
por las aguas, la imposibilidad de saciarse. 

Prini estudia después y sucesivamente lo que llama grandes temas del existencia- 
lisimo metafísico, en los que encuentra la trascendencia de la verdad y el naufragio de 
la razón, y la existencia amenazada con la consiguiente caída en la enajenación. Si se 
piensa —como hace notar en las primeras líneas del capítulo Prini— que la razón es 
clave del arco que se curva de Sócrates a Hegel, se advertirá que si se subvierte esta 
fe en la razón se desmorona la filosofía, tal como es entendida desde cinco siglos antes 
de Jesucristo. Pero la temática del existencialismo no es precisamente la razón, sino 
es voncepto de «verdad». La equivocidad que late en definirla como «adaequatio in- 
tellectus ad rem» hay que resolverla en la univocidad del propio ente que se manifiesta. 
Y aunque dicho con esta brevedad se corre el riesgo de no acertar y de no sugerir, lo 
meritorio de! libro que glosamos hay que cifrarlo en la claridad y exactitud del aná- 
lisis. Podríamos decir que el ente lo es todo para el existencialismo —más concreta- 
mente para el heideggeriano—; pero el ente sólo entra en término de lucidez por el 
ente- hombre La verdad es la que tiene un significado, pero en planos cualitativamente 
diversos, irreductibles entre sí. : 

Todo lo demás, incluso la caída en la «alienación», en la «enajenación», es asunto 
subyacente a la idea de verdad. Que la muerte es inevitable, no es frase que hayan 
descubierto en su hondura los existencialistas. No me atrevería a decir tampoco que 
su sentido «entrañable» sea original en ellos. Lo que sí hay que atribuirles es el 
poder corrosivo de la muerte en el corazón de cada hombre. Es decir, la «signífica- 
ción» trascendente de la muerte. Pero esto es una interpretación de la muerte, sujeta 
a revisión. La muerte es «de cada uno»; cada uno tiene «su» muerte, cierto. Pero es 
en la manera de hacerla suya, de vivirla, donde hay que poner la atención y el acento. 
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Príni encuentra en las frases de Rilke una coincidencia con Heidegger. Acaso fuera 
tarea grata estudiar lo que hay de «poético» en Heidegger y lo que pueda haber de- 
«metafísico» en Rilke y en Holderlin. 

Dejando el capítulo cuarto— el último— para los lectores que se decidan a mane- 
jar la obra, ya que en él se estudia epilogalmente el existencialismo, con propósito 
crítico constructivo, réstanos por decir algunas palabras sobre el tercero: la resolu- 
ción humanística del existencialismo. Dos autores llenan esta parte: Jean-Paul Sartre 
y Nicolás Abbagnano. El primero más citado entre nosotros que el segundo, pero no: 
por ello más importante. 

A Sartre le califica Prini como la dialéctica de la libertad total e inútil; a Abbagna- 
no, como pensador del existencialismo positivo. Me apresuro a añadir que el título 
de «existencialismo positivo» es el título que ha dado el propio Abbagnano a su libro, 
no es que merezca este calificativo, como conclusión, en el estudio personal de Prini. 
La expresión escogida para definir la obra de Sartre es por sí sola significativa. En 
ella quedan esclarecidas todas las situaciones —las personales, las filosóficas y las 
literarias— de Sartre. Libertad y negatividad se entrecruzan en la obra de Sartre,. 
inseparablemente unidas. Forman la red en la que el hombre queda apresado. 

En resumen, un hermoso libro sobre existencialismo, de lenguaje flúido, de pe- 
netración honda, de atisbos originales, revelador de la conciencia filosófica del autor, 
formado sin deformar las doctrinas. Y, entre sus líneas, la declaración de la trascen- 


dencia, sin menosprecio de la interioridad objetiva. 
ADOLFO MuÑñoz ALoNso 


GONZALEZ CORDERO, Francisco, El instinto intelectual, fuente de conocimiento, 
Madrid-Buenos Aires (EDIC. STVDIVM), 1956, 126 págs., rca., 26 ptas. 


Sin duda alguna nuestro gran Balmes tiene el mérito de establecer una doctrina 
clara sobre el instinto intelectual. Ahora bien, los autores que se han ocupado de este 
punto de la doctrina balmesiana han hecho correr mucha tinta en relación con la in- 
terpretación de dicha doctrina o con la filiación de la misma. Corrientemente se ha 
venido afirmando y atribuyendo a Balmes una doctrina criteriológica de matiz esco- 
cég con una clara diferenciación —y no meramente terminológica— de la doctrina 
de la Escolástica. Otros han intentado una confrontación o mejor conformación de la 
doctrina de Balmes con los escolásticos, sobre todo a partir del Congreso celebrado en 
Vich en 1910. La obra del P. González C. quiere emprender una vuelta a la doctrina 
anterior, a pesar del número y calidad de los autores en contra. Este es el mérito de 
esta obrita, que constituye una perfecta monografía sobre la doctrina balmesiana del 
instinto intelectual o sentido común. 

Primeramente investiga el pensamiento auténtico de Balmes sobre el instinto inte- 
lectual, fundado en la lectura atenta de la obra del filósofo de Vich, y no dejándose 
levar de prejuicios. Para el filósofo español, los criterios y fundamentos de la certeza, 
a diferencia de la doctrina escolástica, son tres: la conciencia, la evidencia y el sen- 
tido común o instinto intelectual. Es decir, hay dos motivos de carácter subjetivo y 
uno de índole objetiva. En esto radica la diferencia esencial entre el escolasticismo y 
la doctrina balmesiana. Después de este primer capítulo, el autor analiza el emplaza- 
miento o vinculación del pensamiento de Balmes a las corrientes modernas. Termina 
la obra con una valoración o crítica del instinto intelectual en el orden ético: en 
cuanto al matrimonio, al derecho natural de los padres en la educación de sus hijos, 
la mentira y la propiedad privada. 

Dentro de su brevedad, la obra del P. Cordero —premiada en el Certamen Literario 
Nacional celebrado en Vich el año 1948— ofrece una valiosa aportación a los estudios. 
balmesianos 

Fr. José Oroz 


GRANELL, Manuel, La filosofía de la vida, en las novelas de Blanco-Fombona, Cara: 
cas (UNIVERSIDAD CENTRAL DE VENEZUELA), 1957, 24 págs. 


Fl autor del presente opúsculo intenta hacernos ver en las novelas de Blanco-Fom- 
bona, ilustre literato de aquella república, una plasmación tangible del vitalismo o: 
«filosofía de la vida». En la introducción, después de algunas reflexiones filosóficas 
nos traza a grandes rasgos una semblanza sicológica del novelista; lo presenta como 
un espíritu «complejo, contradictorio a veces, dual e incluso múltiple»; destaca los 
rasgos más salientes de su personalidad, su carácter inquieto, violento, indómito que 
le obligó a vivir largos años en el destierro, y condensa toda la fogosidad irrefrenable 
de su temperamento en esta frase gráfica: «Blanco-Fombona fué pura dinamita.» Pasa 
a continuación a precisar lo que él entiende por «filosofía de la vida» exclu end 
e TE como, por ejemplo, las de Bergson y Ortega á ES 

a luz de semejantes ideas va estudiando las div : 
cas de los protagonistas y demás personajes en cinco O velES de E e, 
critas en diferentes fechas de la primera mitad del siglo actual: El hombre poo, 
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El hombre de oro, La mitra en la mano, La bella y la fiera y El secreto de la felicidad 
ya través de los mismos le parece adivinar el pensamiento filosófico del autor. Así 
lo confiesa en la dedicatoria de una de sus obras: «No son meros retratos individuales 
es el afán de descubrir y fijar el eterno arquetipo humano.» . 

M Granell pretende hacernos ver que Blanco-Fombona adopta en sus novelas una 
actitud resolutiva y enérgica contra la vida. «Por todas partes la misma fórmula: 
Dios protegerá al bueno, pero aquí abajo la sociedad simpatiza con el malvado. El 
bien no puede triunfar, como no tenga en el puño, y sepa usar con energía, los nece- 
sarios instrumentos de dominio.» En los hombres está el mal, y para defenderse de 
ellos hay que utilizar sus mismas armas, y para vencer en el futuro, valores y ener- 
gía en los medios. Pero ahora, en las últimas novelas, descubre un nuevo factor, que 
todo lo mezcla y le obligará a ser más pesimista, a reprimir sus ímpetus, a ser más 
dolurido en el sentir: el caprichoso azar. En la necesidad del acontecer vital brota 
algo que hasta ahora estuvo ausente: la comprensión. A los sentimientos orgullosos 
de sinceridad y de justicia, Blanco-Fombona antepondrá estos otros dos, que brotan 
del fondo enternecido de su corazón: comprensión y perdón. : 


PEÑAMOR 


FIELD, G. C., Die Philosophie Platons: Eine zussammenfassende Darstelluno der pla- 
tonischen Gedankenwelt, Stuttgart (W. KOHLHAMMER), 208 págs. 


El propósito de Field en este libro, editado por W. Kohlhammer, es dar una expo- 
sición viva del pensamiento platónico. Es decir, ayudar a los lectores, poniéndolos en 
contacto con el mundo ideal del pensador griego, a resolver los eternos problemas de 
la vida. En este aspecto Platón es de un influjo admirable en la formación de los 
espíritus. Así el autor recuerda cómo el filósofo griego ha influído en nuestros días 
en pensadores como Samuel Alexander y N. Whitehead y en las mismas concepciones 
políticas de H. G. Wells. 

Nuestro autor expone y sistematiza particularmente la doctrina de las ideas o teoría 
de las formas en su desarrollo y aplicaciones, la doctrina política y moral, la psicolo- 
gía, la metafísica, la teología y religión y otros problemas del filósofo griego. A estas 
exposiciones precede una rápida ojeada sobre los acontecimientos principales de su 
vida y actividades de escritor. 

Field expone el pensamiento platónico con vigor y transparencia, realzando sobre 
todo la teoría de las formas y la doctrina moral y política, por haber tenido ellas un 
eco prolongado en la posteridad. 

Aunque el libro carece de todo aparato crítico y bibliográfico, con todo Field se 
mantiene adicto al pensamiento de los Diálogos platónicos y al desarrollo lógico de su 
pensamiento, y siempre trata de captar en él estímulos y motivos que sean fértiles 
y esclarecedores de los problemas de nuestra época. Sobre todo la conexión del mundo 
del pensamiento con el de las costumbres y de las realidades sociales y políticas tiene 
en Platón un decidido defensor. El Estado era para él una obra de arte ética, un 
reino de la virtud, donde se debería reflejar el mundo de las ideas, superior a toda 
arbitrariedad humana. Las reflexiones de Platón sobre la democracia de su tiempo 
están llenas de actualidad y mueven a nuestro autor a compararlas y discernirlas de 
las ideas democráticas modernas, por ejemplo, de un Marx. Según Platón, no es la 
rebelión de las masas el medio de liberarlas de los males de un Estado plutocrático o 
capitalista Antes bien, la revolución acaba en una forma interior de estado o en una 
decadencia política. 

Esto significa que Platón ejerce todavía hoy una atracción en el pensamiento hu- 
mano, ayudándole a comprender y resolver los eternos problemas humanos, si bien 
no todos los estímulos del hombre moderno hallan en el filósofo griego una adecuada 
expresión. 

Por eso el libro de Field es un loable conato para acercar a Platón a la atención 
del hombre actual, haciéndole interesarse por las más graves cuestiones que se refieren 
a la filosofía, la ética, la política, la psicología, la religión, el arte. 

En todas las épocas Platón ha comunicado impulsos creadores a la reflexión filo- 


io no se ha oscurecido en la época actual. 
ES VICTORINO CAPÁNAGA 


PESCE, Domenico, Saggio sulla metafisica, Firenze (F. LE MONNIER EDIT.), 1957, 
vIII-54 págs., rca., 500 liras. 


y 1 ste breve ensayo, publicado por la Universidad de Florencia, 
de ae do e EPEÁn debates. El mismo autor, en el prólogo o preracia EE su 
ensayo, advierte que ha tomado una posición decididamente polémica, y Es A mi 
polémica o debate o apología de sus propias ideas es la razón de su Ki ra. Bo sa 

iene su discusión dentro del ámbito de las ideas. Frente a la polémica an me a- 
rs el autor examina los principios fundamentales de las corrientes que él agrupa 
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bajo la denominación «neoempiristas», que tanta importancia tienen en toda nuestra 
filosofía. j 

El libro desarrolla el pensamiento de Pesce estructurándolo frente o sobre las antí- 
tesis de los ten:as fundamentales que se ofrecen a la meditación humana: Divenire 
contro Essere, Storia contro Eterno, Relativo contro Assoluto, Critica contro Dogma, 
Problema contro Sistema, Sciencia contro Speculazione, Tecnica contro Saggezza, Azione 
contro Contemplazione, Libertá contro Autorita. La contraposición o el tema de la 
polémica y el debate que inicia el autor se extiende desde el problema de la realidad, 
al través del problema del conocimiento, hasta el de la moral, incluyendo una aplica- 
ción política en la lucha entre la democracia y el autoritarismo. Abarca, pues, todo el 
campo de la filosofía en su clásica división: física, lógica y ética. 

La especulación neoempirista se mueve en un círculo vicioso que analiza el autor. 


Por un lado no reconoce como «científico», como válido, sino el tipo de conocimiento: 


«científico» que analizan sus propios autores. La ciencia se reduce a simple transcrip- 
ción de los hechos de la experiencia en un lenguaje preciso y coherente. El conoci- 
miento intelectivo deja de ser visivo y se reduce a un simple conocimiento operativo. 
Aun admitiendo la legitimidad de los conocimientos científicos, hay que admitir, con 
toda la tradición clásica, algo más. El hombre posee otro tipo de conocimiento que 
caracteriza la inseparabilidad de forma y contenido. Frente a la intuición externa sen- 
sible, empirista, se da también otra intuición interna, intelectual, que se consigue me- 
diante el paso de lo implícito a lo explícito. El autor, formado, como él mismo advierte, 
en los textos de Croce, deja traslucir cierta simpatía hacia el gran maestro italiano. 
Pero no debemos ver en esta natural simpatía crociana una adhesión a su doctrina. 
Le sirve al autor para ver en la filosofía de Croce lo que hay de aprovechable en la 
filosofía escolástica. Aun reconociendo Pesce la tendencia de la ciencia moderna a 
emplear cada vez más esquemas operativos, sostiene que el carácter puramente opera- 
tivo y con ello la total separación de forma y contenido, aun para las proposiciones 
científicas, es contradictorio. 

El libro es una muestra de polémica, sine ira et studio. Es un modelo de claridad 
en la expresión, de profundidad de pensamientos, que han nacido de la reflexión y de 
la experiencia. Todo ello avala la fuerza de argumentación de este breve ensayo, que, 
como indica el mismo autor, puede ser el punto de partida de otros ensayos o inves- 
tigaciones sobre el tema. 

Fr. JosÉ Oroz 


CARDENAS, Horacio, Resonancias de la Filosofía europea en Venezuela, Caracas (UNI- 
VERSIDAD CENTRAL DE VENEZUELA), 1957, 26 págs. : 


En la conferencia que comentamos el autor ha querido ofrecernos, como en una 
visión de conjunto, los diversos reflejos que en el curso de los tiempos ha tenido el 
pensamiento filosófico en el suelo venezolano. Abre su discurso manifestando por cierto 
la rara extrañeza «de que la teológica y a veces ortodoxa (sic) imaginación poética 
de Dante, a pesar de su confesada admiración por el viejo Aristóteles, confinara a 
éste con Platón, Sócrates y Heráclito en el Limbo, no tanto por culpa propia, puesto 
que ajustaron sus vidas de acuerdo con el rigor de la ética helénica, de ese vivir 
_ cónsono con la razón y la virtud, sino porque ignoraron el primer acto sacramental 

del bautismo». «En cambio —añade—, para el padre Las Casas, según sus humanos 
deseos, debería estar ardiendo en los infiernos...» Todo por la doctrina aristotélica 
sobre la justificación de la esclavitud. 

Efectivamente, el descubrimiento del nuevo mundo planteó la revisión de viejos 
problemas filosóficos y teológicos: el origen y naturaleza del indígena, la esclavitud, 
la licitud o ilicitud de la guerra, etc. El autor nos describe las encendidas polémicas 
que suscitaron entre teólogos, filósofos y juristas, buscándoles solución en la doctrina 
católica y en la vieja, cerrada y autoritaria tradición escolástica. Ello no obstante, se 
congratula de que el escotismo tuviera una genuina y brillante representación en Ve- 
nezuelá con las figuras de Alonso Briceño, Quevedo y Villegas, Valero y Navarrete. 
Asimismo se dejaron sentir en América las influencias de las ideologías utópicas de 
Tomás Moro Campanella y Bacón. A continuación nos describe el eco que iban encon- 
trando en los sectores intelectuales de aquel país las nuevas ideas del renacimiento: 
el libre examen, reforma y contrarreforma, Descartes, el empirismo de Hobbes, Locke 
y Condillac, etc., desplazando las antiguas fórmulas escolásticas por inútiles e infe- 
cundas. Pero lo que descubrió el camino de la felicidad a Venezuela, continúa el mismo 
autor, fué la nueva fe en la diosa Razón, que sustituyó a la antigua; los postulados 
E ri e A política de la Ilustración francesa; el liberalismo de la Corte 

e rlos y, por último, el positivismo, i i ió 
toa adenda p que determinaron la emancipación del país 

Aunque estamos escribiendo una recensión no una críti S 
que lo hacemos en una revista católica y ap ábolA: por a er Pa 
obligados s r z ; Sa , s sentimos 

gad a expresar nuestro desacuerdo con el autor en los siguientes puntos: 1 
modo irreverente y arbitrario de enjuiciar a la Iglesia católica Ras 
gularmente representados en San Ambrosio, S Í AA: Meri a 

, San Agustín y Santo Tomás, haciendo 
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frecuentemente referencias a algunas citas sobre su doctrina, inoportunas y erróneas; 
en el desprecio sistemático con que trata cualquier punto o hecho que tenga alguna 
relación con la filosofía escolástica ; en el silencio intencionado con que omite la obra 
cultural y civilizadora de los misioneros españoles en América, y, por fin, en alusiones 
que se permite hacer alguna vez con manifiesta injusticia a la política colonizadora 
de España en Venezuela. 

PEÑAMOR 


BOLLNOW, Otto Friedrich, Existenzphilosophie, Stuttgart (W. WOHLHAMMER), 1955, 
138 págs. 


Un mérito resplandeciente de este libro de Bollnow es la claridad con que expone 
el pensamiento existencialista de nuestros días. El estilo sencillo del autor lo hace 
accesible aun a los profanos en estas materias. La cuarta edición que ha conseguido 
el libro indica que el autor ha logrado los fines de divulgación que se propuso al es- 
cribirlo. Para eso comenta o expone las ideas del círculo germánico de los existencia- 
listas: Kierkegaard, Jaspers, Heidegger y R. María Rilke, cuya poesía, según Bollnow, 
es también radicalmente existencialista. Menciona también a Miguel de Unamuno, sobre 
tode por su «Vida del Quijote», como un pensador original, que se acerca a las posi- 
ciones fundamentales de la filosofía existencialista. Don Quijote arrancando a Sancho 
de todo lo más querido, desarrimándole de su mujer e hijos, quitándole el aparencial 
sosiego de la vida casera y aldeana y haciéndole que corriera en busca de aventuras 
pare que fuera más hombre, representa el esfuerzo de la filosofía existencialista y el 
desarraigo total que pregona para vivir a la intemperie «o sobre la pingorota de un 
inmenso montón de afirmaciones desmoronadas». Hay que acabar con el sosiego de 
toda certeza y arrojar al hombre al aire oscuro de toda inseguridad vital, para que 
manotee y patalee en el vacío, sin ningún asidero ni esperanza. «Hay que echar a los 
hombres en medio del océano, quitarles toda tabla y que aprendan a ser hombres, a 
flotar.» (Unamuno.) 

Dadas las diversas tendencias que se manifiestan en los formuladores del existen- 
cialismo, Bollnow ha preferido limitar su campo expositivo, escogiendo a algunos 
pensadores, y analizar la problemática que desarrollan: el concepto de existencia, la 
relación con el mundo, el hombre y la sociedad, la situación-límite, la angustia, el 
problema de la muerte, la relación existencial con la muerte, la temporalidad, la his- 
toricidad, los límites de la filosofía existencial. Así resulta un libro de síntesis y de 
reducción conceptual, pero de unas líneas arquitectónicas claras. Las asperezas del 
estilo de Heidegger están notablemente suavizadas por la transparencia de su co- 
mentador. 

Bollnow menciona también a otros pensadores nuevos que presentan aportaciones 
nuevas para la comprensión existencial del hombre. Así H. Lipps, en su notable libro 
«Die menschliche Nature», ha sometido a una profundización analítica original el 
fenómeno de la «vergúenza», poniéndola en su filosofía a la par con la angustia. Esta 
pierde con ello su carácter de único acceso posible a la existencia auténtica. Según 
Lipps, los filósofos de la existencia no han agotado aún otros caminos de mejor com- 
prensión de la naturaleza humana. . 

Sin duda todos estos sondeos traen su luz particular para dar mayor claridad a la 
problemática humana. 

Al fin de su estudio expositivo Bollnow recuerda los resultados positivos, así como 
los límites de la filosofía existencialista. Sin duda ella ha anexionado regiones nuevas 
al dominio de la reflexión filosófica: la angustia, la muerte, el estudio de la situación, 
la temporalidad, la historicidad y otros temas, incorporados a la filosofía. Pero al mis- 
mo tiempo algunos aspectos de la naturaleza, de la cultura y del alma faltan en ella. 
Su relativismo moral ofrece graves dificultades. De aquí la necesidad de seguir pro- 
fundizando en esta problemática para conseguir soluciones más satisfactorias. El libro 
se cierra con esta apertura e invitación a nuevos sondeos y reflexiones filosóficas. 

VICTORINO CAPÁNAGA 


BONAFEDE, Giulio, Storia della Filosofia medievale, Caltanissetta-Roma (EDIZ. SAL- 
VATORE SCIASCIA), 1957, 416 págs., rca., 2.200 liras. 


El profesor Bonafede, de la Universidad de Palermo, ha dedicado su investigación 
a temas de la Filosofía medieval. Baste recordar aquí sus pensados estudios: Saggí 
sul pensiero di Scoto Eriugena, Saggi sulla Filosofia medievale, Il pensiero francescano 
mel secolo XIII, I mistici medievali. Esta nueva obra que nos ofrece, Historia de la 
Filosofía medieval, viene a confirmar sus eminentes dotes de historiador de la Fio- 
sofía medieval, a que ha dedicado sus afanes. Sin duda alguna que Bonafede es uno 
de los grandes historiadores italianos del medievo, con una concepción original donde 
la profundidad de la investigación no disminuye el calor de la exposición doctrinal. 

El autor prueba a lo largo de esta obra que la Filosofía cristiana es un hecho 
ineludible en la nueva concepción de la inteligencia y del armor que aporta el Cristia- 
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nismo. Más aún, la utilización que los pensadores cristianos han hecho de los pensa- 


dores y de la especulación griega no es más que un hecho contingente: la meditación 
cristiana se ha servido de la palabra griega para adquirir un conocimiento reflejo de 
aquella experiencia de la vida que trae el Cristianismo. Los mismos problemas antiguos 
adquieren una significación nueva. En consecuencia, toda la Filosofía medieval es esen- 
cla'mente teológica, pero tomando en cuenta los problemas de la razón. El pensador cris- 
tiano medite con la razón, pero con la razón iluminada por la fe, sobre los problemas 
de Dios y del hombre. Sus meditaciones tienen un valor concreto y humano, ya que 
estudia al hombre en su totalidad. 

La estructura del libro de Bonafede sigue a las obras semejantes. En esto no se: 
aparta de los demás historiadores de la filosofía medieval. Pero nos es muy grato en- 
contrar en esta obra capítulos o puntos de gran interés sobre actitudes especulativas 
apenas conocidas o estudiadas en libros semejantes. Debemos notar el espíritu agus- 
tiniano que anima toda la obra de Bonafede. Es sabido que ha dedicado parte de sus 
investigaciones filosóficas al estudio de San Agustín (en esta revista hemos publicado 
algunas colaboraciones suyas, y es muy reciente la publicación de una obra, Scepsi 
agostiniana, de la que nos ocuparemos en otro lugar). Al través de las páginas del 
libro el autor se esfuerza en probar que la filosofía cristiana, alimentada por el pen-- 
samiento griego, ha tratado de liberarse de la «esclavitud» aristotélica —al que hay que 
reconocer su gran y decisiva influencia en la formación del pensamiento cristiano—.. 
Una vez liberada, ha logrado una nueva orientación en el pensamiento moderno, y en 
esa orientación la especulación se nos ofrece autónoma, ya con respecto a la revelación, 
ya en relación a la ciencia. 

La obra se cierra con largo capítulo sobre la pedagogía del Medievo. En ese capí- 
tulo el autor estudia, a la luz del ideal cristiano-agustiniano, los ideales ascético, caba- 
lleresco, humanístico, las varias escuelas de entonces y, en especial, el pensamiento pe- 
dagógico tomista. A cada capítulo se añade una bibliografía moderna y completa, al 
menos imprescindible. Con esto, junto con la claridad de exposición y el enfoque nuevo- 
de muchos puntos, la obra se nos presenta como un instrumento valioso de trabajo. 

Fr. JosÉ Oroz 


BRICEÑO, Alfonso, Disputaciones metafísicas (trad. y selec. de Juan David García Bac- 
ca), Caracas (UNIVERSIDAD CENTRAL DE VENEZUELA), 1956, 206 págs. 


El año 1955 celebraba la ciudad de Caracas el cuarto centenario de su fundación. 
Cor este motivo, entre otros actos, la Universidad Central de Venezuela, de Caracas, 
determinó enaltecer la memoria de un sabio prelado chileno, Fr. Alfonso Briceño, pu- 
blicando una selección de sus célebres Controversias Teológicas y Metafísicas, que vie- 
ron la luz en Madrid el año 1638. La selección y versión del texto original, escrito en 
lengua latina por Briceño, ha sido hecha por el ilustre profesor de Metafísica Juan 
David García Bacca. La obra está precedida de un prólogo y de una introducción, que 
llena 62 páginas del libro. En esta introducción, García Bacca, con el bagaje de su 
abundosa erudición filosófica e histórica y a la luz de los principios existencialistas,. 
mediante una clara exposición y un análisis agudo y acertado, pretende hacernos pa- 
tente, con su expresivo lenguaje, el pensamiento sutil y escabroso de Alfonso Briceño. 

Este sabio prelado franciscano es un genuino representante del escotismo en la 
América española del siglo XVII. Ya desde estudiante sus mismos condiscípulos le 
aplicaron el sobrenombre de pequeño Escoto (Scotullus). A su obra, principalmente 
teológica, va adicionando, en forma de apéndices, largos tratados de Metafísica, en los: 
cuales examina, analiza minuciosamente y discute, a guisa de polémica, o mejor di- 
ríamos more scolástico, los grandes temas que siempre han preocupado a la Filosofía 
de tudos los tiempos: esencia y existencia, principio de individuación, unidad, concre- 
ción. identidad material y formal, posibles, conocimiento intuitivo o abstractivo..., etc. 

García Bacca nos va indicando en su extenso comentario los puntos de convergen- 
cia y divergencia entre la escuela escotista y el tomismo, y como primera nota de ori- 
ginalidad de Escoto y, por ende, de Briceño, con la que rompen con la tradición esco- 
lástica, nos apunta la separación que establece entre la Teología y la Filosofía, y que 
tiene por fundamento, según el autor, su nueva posición gnoseológica frente a la an- 
tigua del aristotelismo. Pretende demostrarnos cómo Escoto influyó en Suárez, éste en 
Descartes, y ya en toda la Filosofía moderna. Discurre analíticamente sobre la esen- 
cia y existencia y, cotejando pensamientos de Briceño con otros de Bergson y Sartre 
quiere hacernos ver la íntima relación que une al escotismo con el existencialismo ac- 
tual. «La restitución formal, escribe, de su propio estado de concreción (de la esen- 
cia) a la existencia, ha sido obra de generaciones, entre ellas de la nuestra. Y si el 
id (Kierkegaard, Heidegger, Jasper, Sartre...) significa algo en la historia 

MNosofía es precisa ustament i i 
da E y y e tal restitución de su carácter de concreción al 

En fin, el comentarista García Bacca, «español de nacimiento, pero y 
corazón», a quien se debe en parte la pujanza cultural que OC ir id 
últimos años la Universidad Central de aquel país, quiere descubrir en la obra de Bri- 
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ceño algo de solera o tradición histórica de las notas característi 
ñ cas que ha de reun 
con el tiempo una Filosofía original y auténticamente americana. S > 


PEÑAMOR 


Ñ 


LIPPERT, Peter, De lo finito a lo infinito (traducción por Constantino Rui 
Madrid (EDIC. FAX), 1957, 213 págs. . E 


E! admirable ensayista alemán P. Lippert, muy conocido ya de los lectores espa- 
ñoles, nos da en este libro editado por FAX una serie de estudios en que enfrenta al 
hombre con las realidades finitas que le rodean para que por ellas alce su vuelo al 
Creador. Una noble intención pedagógica inspira todas sus páginas. Con un estilo con- 
creto y vivo, con una dialéctica apasionada, con una sensibilidad moderna y rica de 
saberes, Lippert sabe llegar a lo hondo de las cosas naturales y artificiales, revelando 
el misterio del mundo y la secreta presencia de Dios. Todas las cosas son ramas de 
vuelo para subir a lo alto, y convidan a recorrer trayectorias que se pierden en lo 
infinito. En nuestro pensamiento existe, según el autor, una ventana abierta hacia el 
exterior y que nos deja expansionar libremente nuestra mirada hasta las: infinitas la- 
titudes de todo el ser, Este optimismo metafísico ha sido para Lippert un impulso ar- 
diente de constantes exploraciones y ascensiones espirituales. Sabe elevarse en línea 
ascendente desde las realidades más humildes hasta las alturas más inasequibles. Hoy 
que un afán de vuelos interplanetarios impulsa la técnica a nuevos descubrimientos, 
sin duda es igualmente necesaria esta dialéctica de lo finito a lo infinito que el P. Lip- 
pert promueve con un noble y apostólico sentido de responsabilidad frente al hombre 
de hoy. Es un nuevo itinerarium mentis in Deum lo que propone en estas páginas. Su 
mirada es de una amplitud generosa que nos cautiva. Los finos análisis de Lippert 
elevan y confortan al lector cristiano. Aunque él tiene una mirada penetrante para 
calar en las miserias y tristezas del mundo de hoy, le rebosa la alegyía de creyente. 
Porque «la fe es siempre una cosa que nos llena de alegría y contento, siempre y 
cuando no se halle degenerada». 

Uno de los ensayos más brillantes de esta serie es el titulado Cristo y el espíritu de 
Occidente. Es un comentario al breve opúsculo que con idéntico título escribió 
K. Adam. Pero el admirable lector que es el P. Lippert recibió de él estímulos para 
seguir pensando sobre el tema sobre la filosofía de la historia del Catolicismo, 

El jesuíta alemán denuncia el gran pecado de Occidente, que ha consistido sobre 
todo en haber roto los vínculos que según el plan divino debían ligar los valores de 
la creación y de la redención, derribando los puentes que unían la economía con la 
ética, la cultura con la religión, la política con la Iglesia, la exterioridad con la inte- 
rioridad, el trabajo con la gracia, la naturaleza con lo sobrenatural. Este ha sido un 
pecado de la colectividad, de dimensiones universales. Y su remisión en el retorno a 
la unidad con la vinculación orgánica de todas las partes disgregadas. 

De lo dicho puede vislumbrarse la seria profundidad con que están escritas las 


del presente libro. 
E z VICTORINO CAPÁNAGA 


EPISTEME: Anuario de Filosofía, Caracas (UNIVERSIDAD CENTRAL DE VENEZUE- 
LA), 1957, 530 págs. 


limiento del décimo aniversario de la fundación de la Facultad de 
en la Universidad Central venezolana, el Instituto de Filosofía de la 
misma Facultad ha tenido la feliz iniciativa de conmemorar tan señalada fecha con la 
publicación de un Anuario que lleva por título y lema EPISTEME, y del cual es una 
muestra este primer volumen a que nos referimos. Con ello, además de perpetuar tan 
honroso acontecimiento, pretende seguir el ejemplo de otros centros universitarios 
americanos y europeos que ya cuentan con publicaciones semejantes, contribuyendo 
con su aportación a la evolución y progreso del pensamiento filosófico. Ciertamente la 
pre.ente obra es un índice bien elocuente de la laboriosidad y competencia del profe- 
sorado de aquel centro y de la floración exuberante de su cultura, conseguida en el 
exiguo tiempo de dos lustros. Sirva de testimonio fehaciente la simple enunciación de 


su contenido: UA S e. 

ontología de Aristóteles», por J. D. García Bacca; «5er, verdad y 
ri Ardón: «Un ensayo de reconstrucción e interpretación de Heráclito 
el Oscuro», por M, Marcovich; «La compresión, como problema epistemológico», por 
F. Miró Quesada; «El ser y el consistir», por C. Betancur; «Curso sobre los conceptos 
filosóficos fundamentales: Ser - Verdad - Mundo», por E Fink; «El nuevo concepto 
de hombre en su ambiente físico», por H. Margenau; «El Holismo, como idea, teoría 
e ideología», por A. Meyer Abich; «Positivismo y Humanitas amenazada», por F. von 
Rintelen, y «El problema de América», por E. Mayz Vallenilla. Hay, además, al final 
tres notas bibliográficas sobre «La fenomenología del conocimiento», sobre «Fragmen- 
tos filosóficos de los presocráticos» y sobre «Disputaciones metafísicas de A. Briceño», 


A 
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suscritas respectivamente por el Dr. E. Mayz Vallenilla, por el Dr. J. A. Nuño Montes 
y el Dr. J. Moncada Moreno. 

Los firmantes de estos trabajos son profesores en función de distintas Universida- 
des europeas y americanas; algunos de ellos de renombre universal en el mundo de 
las ciencias. Todos ellos revelan una intensa preparación filosófica y humanista, un 
adiestramiento perfecto en el análisis e investigación de los conceptos fundamentales 
de la Filosofía y una amplia visión de los problemas científicos de todos los tiempos. 
La Facultad de Humanidades de Educación de la Universidad caraqueña aspira con la 
edición de este Anuario no solamente a participar en el movimiento filosófico mundial, 
sino como escribe Horacio Cárdenas en el prólogo, «a estimular la aparición de un 
pensar filosófico latino-americano que acuse su laboriosa y radical originalidad». Los 
lectores aficionados a este género de estudios encontrarán seguramente en esta obra 


muchos puntos importantes, que cautivarán vivamente su atención. 
PEÑAMOR 


POLE, David, The later philosophy of Wittgenstein, London (UNIV. OF LONDON, THE 
ATHLONE PRESS), 1958, IV-132 págs., tela, 15s. 


A pesar de la escasa producción escrita, podemos afirmar que Wittgenstein es uno 
de los filósofos que más influencia han ejercido en el pensamiento inglés. Tal vez ha 
sido el más influyente. De tal modo que sus discípulos y deudores surgen por doquier, 
aunque su obra y su pensamiento no son fácilmente asimilables por los que no siguen 
de cerca las doctrinas del Círculo de Viena y la lógica y el análisis del lenguaje con- 
ter poráneo. 

La obra de David Pole expone las ideas filosóficas de los últimos años del filósofo 
alemán. Sin duda alguna que hay una gran diferencia y una cierta evolución en la 
mentelidad de Wittgenstein. De todos los modos, su obra póstuma, Philosophical In- 
vestigations, se nos presenta menos como un tratado formal que como un libro de 
lugares comunes o, como lo llama el filósofo en el prefacio, «es un filosófico álbum de 
esquemas y de notas». Sus discípulos o los que han tomado ideas de Wittgenstein las 
har. adaptado con facilidad y las han incorporado sin esfuerzo. Con frecuencia se nos 
manifiesta como una filosofía de la sutileza o de la mixtificación. 

El mérito principal de nuestro autor es haber sido el iniciador del estudio y de la 
preocupación del lenguaje, aunque, como advierte el mismo, no entraba en sus fines 
la elaboración de lo que ha podido llamarse «Filosofía del lenguaje». Y Pole se en- 
frenta precisamente con la cuestión: hasta qué punto sus escritos están ausentes de 
una intención de establecer esa «Filosofía del lenguaje». De todos los modos, el inte- 
rés de Wittgenstein no radicaba en el lenguaje mismo, tomado como un campo de 
investigación, con sus propios límites; su interés estaba más bien en el fundamento 
mismo de la perplejidad filosófica. El lenguaje, para Wittgenstein como para todos, 
no es sino un instrumento para los fines o las necesidades humanas. Pero, a diferencia 
de lc que sucede en la ciencia, en las matemáticas, en la poesía, la filosofía se ocupa 
no del producto del lenguaje, sino del lenguaje mismo en cuanto es instrumento para 
las ideas. Ahí radica la esencia de la filosofía para nuestro filósofo: no es una serie 
de fórmulas sobre la realidad, sino una actividad, un instrumento que aclara. 

El contenido de la obra que reseñamos se puede reducir a los cuatro capítulos si 
guientes: «The linguistic approach to Philosophy», «Logic and normative language», 
«Inner experience», «Difficulties in Wittgenstein's Philosophy». Termina el libro con 
un epílogo dedicado a la filosofía de John Wisdom. Ciertamente la obra de Wisdom es 
netamente wittgensteiniana, aunque con cierta originalidad e independencia. La dife- 
rencia principal, según apunta el autor de la obra presente, entre estos dos pensadores 
es que Wittgenstein ha permanecido, a pesar de su estancia en Cambridge, alemán en 
su pensamiento con la consiguiente influencia de la filosofía hegeliana. Wisdom, en 
cambio, a pesar de la influencia de nuestro filósofo, sigue la tradición empirista y se 
ocupa de las paradojas del escepticismo y los problemas del conocimiento en la línea 
de Berkeley y Hume. , 

La obra de Pole, entre otras razones por la escasa bibliografía existente sobre 
Wittgenstein, es de sumo interés y habrá que acudir a ella cuando se quiera conocer 
su pensamiento en los últimos años. 

Fr. José Oroz 


NIEDERMEYER, Albert, Compendio de higiene pastoral (trad. de Ismael Antich), 
Barcelona (EDIT. HERDER), 1957, 396 págs., rca., 130 ptas. 


El Dr. Niedermeyer es bien conocido por el público español. Hace unos años se 
publicó su obra Compendio de medicina pastoral, que tan buena acogida encontró en 
los sacerdotes, médicos y en todos los católicos cultos en general. La Editorial Herder 
nos ofrece ahora otra obra del mismo autor que viene a ser el complemento de aquélla : 
Compendio de higiene pastoral. Podemos tener la máxima confianza en las dos obras 
ya que su autor es doctor en Filosofía, en Derecho y en Medicina, al mismo tiempo 
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que es catedrático de la Universidad de Viena. Esto sólo nos ofrece ya una completa 
garantía. Pero por si fuera poco, es el contenido del libro, rico en experiencias, inte- 
resante por los detalles y práctico, útil y aun necesario para cuantos se ocupan de 
Cuestiones de higiene y medicina pastoral. Todo el libro está compuesto con un crite- 
rio O que aleja todo confusionismo. 
autor ha escrito su obra, principalmente, para sacerdotes, pero si vi 

aspecto médico de todas las cuestiones. No se pueden separar ds A Ned 
asnectos higiénicos, por más que a veces se haya pretendido establecer una higiene 
frente a la ética cristiana, oposición que desaparece completamente con la lectura de 
la obra del doctor Niedermeyer. «El médico aisladamente —dice el autor— es tan inca- 
paz de obtener la curación como el sacerdote con sus solas fuerzas, si no posee los 
conccimientos necesarios para establecer el diagnóstico y la terapéutica. La colabora- 
ción de ambos puede hacer frente a la tarea que de ellos se reclama.» No podemos 
llevar la separación entre la moral y la medicina, o entre la moral y la higiene, hasta 
las últimas consecuencias, como si a cada ciencia correspondiera un lugar propio y 
exclusivo. Hay temas y puntos en que se precisa la unión de los conocimientos que 
proporcionan ambas ciencias para poder establecer una curación completa y eficaz. 

La obra comprende cuatro partes. El solo enunciado de las mismas —teniendo en 
cuenta la personalidad del sutor— es bien elocuente: «Conceptos fundamentales», «Hi- 
giene en la cura de almas»: objetos del culto religioso, cuestiones higiénicas relativas 
a los sacramentos y los sacramentales; «Higiene del sacerdote»: higiene del estado 
sacerdotal, higiene de las órdenes religiosas, el sacerdote enfermo, cuestiones higiénicas 
de actualidad relativas a la actividad pastoral práctica, el celibato; «Cuestiones de 
higiene social estudiadas a la luz de la higiene pastoral»: instrucción de los novios 
y consejos matrimoniales, eugenesia, maltusianismo, desenfreno de la vida sexual, cura 
de almas e higiene de la familia, higiene de la cultura, muerte e inhumación. Todo 
esto, seguido de un índice analítico que facilita la consulta de la obra, presentada con 


el esmero y pulcritud que caracteriza a la Editorial Herder. 
Fr. José Oroz 


RINGEL, Erwin; VAN LUN, Wenzel, La psicología profunda ayuda al sacerdote (tra- 
ducción de Constantino Ruiz-Garrido), Madrid (EDIC. FAX), 1957, 178 págs., rca,. 


40 ptas. 


Actualmente los problemas de psicología religiosa han cobrado suma importancia 
en todos los campos. El sacerdote se siente atraído por las 'cuestiones que suscita el 
psicoanálisis sobre el que se han escrito verdaderas montañas de libros, a veces con 
un criterio no muy noble. Podemos decir que la psicología profunda —conocemos me- 
jor su otra denominación «psicoanálisiss— es una ciencia de moda. No por eso Ccriti- 
camos tal afán de novedad, sino que reconocemos plenamente la importancia que dicha 
ciencia puede tener en la dirección de las almas para la misión ierátrica del sacerdote. 
Perc se corre el peligro de ver en sus resultados, en sus aplicaciones, una especie de 
panacea universal que liberará al hombre de sus inquietudes y desequilibrios morales. 
Nequid nimis puede ser en este caso, también, nuestro aviso. 

La obra presente es un trabajo de conjunto. Por un lado el teólogo, y por otro el 
médico. De esta unión de miras, de esta colaboración continuada por muchos años, 
han nacido estas páginas, en las que el sacerdote puede sacar los conocimientos médicos 
útiles, indispensables, para la cura de almas, y donde el médico puede conocer los 
problemas pastorales relacionados con el mundo de su conciencia. Con criterio amplio, 
generoso, los autores nos brindan una obra sólida en su aspecto científico. Pretenden 
las páginas de este libro ponernos en contacto con los problemas del psicoanálisis y su 
aplicación a los diversos casos prácticos. Con este libro, el sacerdote puede evitar 
muchos errores que fácilmente se pueden cometer en la dirección de las almas desde 
el punto de vista de la psicología. Sobre esta idea general, la obra expone cómo los 
conocimientos de psicología profunda son necesarios al sacerdote. Estudia la actitud 
que debe guardar el director de almas frente al psicoanálisis. Describe la colaboración 
entre el médico y el sacerdote, y la psicología de la fe y de la incredulidad. Asistimos 
a un examen especial de estado histérico crepuscular y a los problemas de la neurosis 
obsesiva. 

Libro de especial interés y utilidad para sacerdotes y directores de conciencia. 


Forma parte de la conocida colección «Psicología-Medicina-Pastoral», de Ediciones Fax. 
Fr. José Oroz 


MC. FADDEN, Charles J., Ética y Medicina (trad. de Fidel Casado), Madrid (EDIC. STV- 
DIVM), 1958, 438 págs., rca., 125 ptas. 


Con un prólogo de monseñor Fulton J. Sheen y la cuidada traducción de su corre- 
ligionario P. Casado, quien ha añadido algo propio de España, como la legislación 
sobre el aborto, publica Ediciones STVDIVM en elegante volumen una obra del máximo 
valor científico y moral que, si es americana por su autor y por sus detalles, es esco- 
lástica por su profundidad, claridad y método. 


- 128 BIBLIOGRAFÍA 4 
IET SS A O O A A A Ml 
8 

Estamos, efectivamente, en presencia de un libro de primera talla. Científica y mo- 
ralmente el autor demuestra en esta obra conocimientos médico-científicos exhaustivos 
y un criterio de moralista consumado. En ella pasa el autor revista a las difíciles, 
complicadas e inundantes cuestiones que se plantea Ja sociedad materialista, cada vez 
más de nuestros días, y después de someterlas a un análisis y bisección escrupulosa, 
las sentencia con fallo certero que casi adquiere el rango de inapelable. Demuestra 
además ser el autor un profesor de cuerpo entero; en toda la obra tiene una como 
preocupación: el poner claro ante sus discípulos, junto con la doctrina tradicional, log 
elementos que contribuyen a la solución de los problemas, proponiendo otros para que 
el discípulo adquiera el criterio justo y valorado. 

Tiene una parte fundamental donde sienta los principios seguros del dogma y la 
moral. En esta parte es un verdadero escolástico, aunque tal vez en la exposición del 
voluntario indirecto (pág. 47) y del virtual (pág. 48) haya alguna confusión. Después 
que el autor ha sentado los cimientos construye sobre ellos el edificio de su obra. 
Estudia las cuestiones actuales: la de la fecundación artificial es exhaustiva, y su en- 
foque y solución negativa, exacta. Sigue la del anticoncepcionismo, los tests de esteri- 
lidad. Problemas que presenta el bautismo intrauterino, etc. Esterilización terapéutica 
estudiada en sus múltiples casos: histerectomía en sus múltiples especies, orquidecto- 
mía, ligadura de los conductos deferentes. Esterilización por irradiación, eugénica, im- 
puesta, punitiva, que el autor fustiga severamente como ilícita. Medios ordinarios y 
extraordinarios para conservar la vida, problema muy bien estudiado a través de sus 
diversas manifestaciones y formas: prolongación de la vida, grado de bienestar en la 
supervivencia, pudor excesivo, sobre lo que tiene unas frases muy atinadas cuando 
dice: «Personalmente me es poco simpático este modo de pensar de esas mujeres», 
y lo mira como efecto de una educación deficiente que ha creado un falso concepto 
del pudor. Gastos excesivos, donde estudia el problema de sí se puede establecer una 
cantidad absoluta, v. gr., 2.000 dólares, que rija aun a los más ricos; pero se pronuncia 
por la negativa. 

Trata muy detalladamente el problema de la cooperación con toda la propiedad de 
an texto de moral. Igualmente el del secreto natural, comiso y prometido, y pone la 
nota específica entre estos últimos en que el contrato de promesas del secreto se haga 
después o antes de comunicado el secreto, en lo que discrepa de la tendencia más 
reciente, que considera esta anterioridad o no como algo accidental y extrínseco. 

Con un apéndice de normas ético-religiosas para los hospitales católicos y ia decla- 
ración de Ginebra de 1948, etc., termina esta magna obra, a la que en nuestra opinión 
parece faltarle un buen índice de materias. 

A. A. G. 


TEILHARD DE CHARDIN, Pierre, La aparición del hombre (trad. de Carmen Castro), 
Madrid (TAURUS EDICIONES), 1958, 382 págs. 


Con esta obra el P. Teilhard nos ofrece un conjunto de estudios, predominante- 
mente paleontológicos, que tratan del origen del hombre. Como podrá apreciar el autor, 
no se sigue un orden regular, técnicamente hablando; más bien parece que el autor, 
obsesionado con su imagen del mundo, intenta hacernos partícipes de la claridad que 
tiene esa idea en su mente, volviendo machaconamente sobre los mismos temas. Quizá 
esta reiteración es debida a la imposición de los acontecimientos, quizá a la evolución 
de las ideas del autor en estos asuntos; siempre, sin embargo, aporta nuevas consj- 
Ones para la solución de problemas que la ciencia antropológica y biológica 
plartea. 

Hoy día —conforme aparecen sus obras— va siendo mayor el interés que despierta 
su lectura. Realmente es uno de los pocos hombres de ciencia que nos hace ver que 
esta nuestra vida tiene un sentido, que el hombre es alguien en el mundo. Sus con- 
cepciones antropogenésicas son de una altura subyugadora. Es, se ve en seguida, un 
sabio enamorado de lo humano; de ahí la culminación que para él supone la vida y 
dentro de la vida el hombre, en la formación del mundo. , 

Se le achaca un evolucionismo radical, un evolucionismo exagerado, y tal vez haya 
en ello algo de razón si se consideran algunos puntos que aparecen a lo largo de sus 
volúmenes. El juicio de la Iglesia dará su aprobación o no. De todas maneras se ha 
de tener en cuenta que hoy día para la mayoría de los científicos el principio de la 
evolución ha dejado de ser una mera hipótesis para convertirse en certeza. Unamos 
a esto el profundo conocimiento que el P. Teilhard tenía sobre el estado actual de la 
ciencia, y entonces tendrá un gran valor la apreciación que hace André George: «La 
mayoría de las ideas del Padre no parecen avanzadas sino a quienes desconocen el 
movimiento científico de nuestro tiempo en sus principales corrientes». 


y. 
G. MARTÍNEZ 


JERPHAGNON, Lucien, L'homme et ses uestions, Parí 
o a a q , París (LES EDITIONS DU VI- 


Este libro, breve pero de mucha sustancia doctrinal debid 
» p 8 ¿ o al profesor del Semji- 
nario Mayor de Meaux L. Jerphagnon, responde a las necesidades y grandes problemas 
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de nuestro tiempo sobre el misterio del mal, la felicidad y el progreso, la persona y la 
libertad, la gracia y la educación, la ciencia y la fe. El tormento de estas cuestiones 
llega a lo vivo de las almas de hoy, que no pueden desinteresarse, aun en medio de 


la dispersión en que se disipan, de la voz interior que las llama a una forma superior 


de existencia, a una libertad más pura Y gozosa. 

Mr. Jerphagnon, que vive en contacto con los aspirantes al sacerdocio, y también 
de los hombres modernos que sufren y luchan, con estas lecciones pretende prestar 
su apoyo y facilitar el apostolado actual con una visión más cristiana del mundo. En 
última instancia se trata de liberar a la persona humana de los muchos enemigos que 
la acechan y quieren reducirla a masa inerte, al servicio de ideologías tiránicas. El 
autor sigue la mejor corriente personalista de nuestro tiempo y cita con frecuencia 
a los filósofos cristianos G. Marcel y M. Nedoncelle. . 

Las reflexiones sobre el ideal y la forma de educación del alma humana son sin- 
gularmente sugestivas. «Se puede decir que entre las libertades humanas se establecn 
rel-ciones de maternidad y filiación análogas a la maternidad y filiación biológicas. 
Una libertad es siempre hija de otras libertades-madres que han influído sobre la per- 
sona naciente, imponiéndole como una forma el gusto de proseguir su propia libera- 
ción y ofreciéndole los recursos necesarios para conseguirlo. M. Nedoncelle nos ofrece 
un esclarecimiento luminoso cuando evoca el desarrollo personal de una persona por 
contacto con otra personalidad radiante. Newman, por ejemplo, era de estas personas 
radiantes que despertaban en los demás el deseo de la verdadera libertad, revelándoles 
su propia verdadera personalidad: «El les ofrecía —dice— en su propia persona la 
intuición de lo que ellos deseaban ser en el fondo de su alma. El llevaba en sí un 
aspecto de los otros, que era más real que su yo cotidiano, del que habían vivido 
separados hasta entonces». 

Atisbos y precisiones de este género abundan en el libro que estamos comentando, 
y que es muy útil para filósofos, educadores y sacerdotes. 

V. CAPÁNAGA 


SCHALLER, Jean-Pierre, Sacerdote, médico y enfermo (trad. del francés) Madrid 
(EDIC. FAX), 1956, 228 págs., rca., 44 ptas. 


El libro presente es uno más de la interesantísima Colección «Psicología. Medicina. 
Pastcral», de Edic. FAX, Esta vez la obra no puede estar más en consonancia con la 
finalidad de la colección. El autor es un sacerdote, doctorado en Teología. Se ocupa, 
a lo largo de su obra, del gran problema de la enfermedad en las dos manifestaciones, 
teo'ógica y médica, desde un mismo y único punto de vista, ya que la colaboración en- 
tre el médico y el sacerdote se deriva, lógicamente, de la íntima unión del espíritu y de 
la carne en el hombre. La exposición de esta unidad de miras es objeto de la prime 
ra parte. Ú: 

En la segunda, con sus cinco capítulos, se ocupa de la aplicación concreta de la 
colaboración entre Medicina y Pastoral. Trata especialmente de la tuberculosis, porque 
de ahí surgen cuestiones muy particulares para el sacerdote. Analiza las consecuencias 
que se imponen para el ministerio sacerdotal acerca de la psicología del enfermo en 
general o aceca de las dificultades sexuales que encuentra en especial el tuberculoso. 
A veces rectifica opiniones que, por carecer de fundamento científico sólido, pueden ha- 
cer cometer al sacerdote torpezas lamentables en su ministerio. La tercera parte ex- 
pone el testimonio caritativo de algunos pastores ilustres que consagraron sus vidas al 
alivio de los males. Desfilan ante nuestra vista ejemplos vivos y breves que, salvo al- 
gunas consideraciones que pueden parecer simplistas, guardan todo su valor para el 

rno. 
oi ed el médico y el enfermo deben formar un grupo unido por la confianza 
y ayuda mutua. Sobre ese grupo hay unas leyes que no se pueden infringir, dentro de 
la más pura armonía entre la ciencia y la teología. De esta inteligencia armónica sale 
beneficiado el enfermo, que no es un miembro inútil para la sociedad cristiana. El ls 
bro de Schaller plantea y resuelve muchos problemas que brotan de la acción mutua 


] médico. Su lectura es amena y provechosa. 
del sacerdote y del e 


SCHNEIDER, Friedrich, La educación de sí mismo (trad. de Constantino Ruiz Garrido), 
Barcelona (EDIT. HERDER), 1957, 334 págs., tela. 


Educarse a sí mismo exige conocerse a sí mismo, pero con un conocimiento DES 
fundo y preciso. De ahí la dificultad de siempre en el terreno de la re a 
Nada más difícil y, al mismo tiempo, nada más interesante e impor tante, El ie lo 
la obra presente se ha dado perfecta cuenta de la dificultad que encerraba su propós >) 
y ha dado una forma nueva a su líbro. Ha escogido diversos casos teóricos en 50 a 
cada uno puede mirarse más o menos exactamente retratado. En cada uno de Aa q 
cuenta y cinco casos que se recogen en este líbro —no nos importa mucho si son histó- 
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ricoz o no: «Se non e vero, e ben trovato»— se ofrecen, de manera intuitiva y amena, 
otras tantas posibilidades de autoeducación. , 

Claro que no hay dos hombres iguales, ni hay dos enfermedades idénticas, hasta el 
punto que se ha llegado a afirmar que no hay enfermedades, sino enfermos. Tampoco 
las actividades psíquicas y anímicas se pueden reducir a unas simples coordenadas. De 
ahí que el libro no constituye, sencillamente, un recetario de autoeducación donde cada 
uno puede escoger la fórmula a su gusto, según las necesidades del momento. Los .cin- 
cuenta y cinco casos pueden, a lo sumo, indicarnos el camino más rápido o menos mo- 
lesto. Esa es la idea del autor de la obra, como se desprende claramente del cuento que, 
«a guisa de prólogo», sirve de introducción a la obra. En relación con los ejemplos 
—<curiosos y amenos— de la obra, el autor ofrece los diferentes métodos que cada per- 
sona puede seguir o emplear, con eficacia, según su particular modo de ser. La obra de 
Schneider se caracteriza por la madurez de juicio, junto a una visión certera de la rea- 
lidad y amplitud de miras. 

En última instancia, toda educación se reduce, o se debe reducir, a la educación 
cristiana, a la formación del hombre completo. Como muy bien dice el autor, «la rea- 
lización del reino de Dios en el hombre abarca al mismo tiempo su vida religiosa y su 
vida moral. La perfección de la personalidad del cristiano es al mismo tiempo seme- 
janza con Dios y moralización de la vida». En consecuencia, toda educación, ya de sí 
mismo ya de los niños, de los jóvenes, debe ser una educación cristiana, en toda la am- 
plitud de la expresión. En cuanto debe ser conforme a Cristo y en cuanto en ella se da 
el misterio de la vida cristiana, divinizada. Solamente de esta manera podemos hablar 
de una educación o formación verdadera. 

El autor de la obra, ya conocido en España por alguna de sus obras traducidas a 
nuestro idioma, ha acertado plenamente en la presentación de ésta, que nos ofrece 
ahora la Editorial Herder, de Barcelona, en su Sección de Pedagogía, vol. 35. 


Fr. José ORrOoZ 


WALLENSTEIN, A., La educación del niño y del adolescente (trad. de Constantino Ruiz 
Garrido), Barcelona (EDIT. HERDER), 1957, 414 págs., tela. 


El prólogo de la obra nos indica los destinatarios del libro y nos enseña la carac- 
terística del mismo: «El presente libro es fruto de más de treinta años de ejercicio 
teórico en el campo de la educación y de la enseñanza. Va dirigido al gran público, y 
por eso está escrito en forma sencilla y clara y prescinde de todo aparato científico. 
No. va destinado solamente a los educadores profesionales, cuales son los maestros y 
directores espirituales, sino también —y de manera especial— a los padres e incluso 
a los jóvenes que han cumplido ya los diecisiete años». 

Es cierto que escribir una obra sobre la educación del niño exige una absoluta ac- 
tualidad de la obra, ya que son muchos los cambios que se operan en todos los órde- 
nes de la vida. Testigo de estos cambios es nuestra juventud, en pleno período de evo- 
lución y de cambio. Pero, junto a los cambios somáticos y psíquicos del hombre, acen- 
tuados en nuestros tiempos, tenemos la evolución sustancial, idéntica siempre al tra- 
vés de los tiempos, que se experimenta en la infancia y en la juventud. Por eso este 
libro es de actualidad, aunque en su proceso de elaboración se hayan pasado varios lus- 
tros, y de una actualidad práctica y eficaz. (Recuérdese, como nos advierte el autor, 
que las ideas que expone en su obra fueron la base de varias conferencias y círculos 
de estudio tenidos durante los años 1944-1945 en el campo de concentración de Afra- 
go'a.) 

El plan de la obra está concebido según los períodos del hombre: la edad juvenil 
y la edad adulta. Edad de preparación y edad de madurez, de plenitud. Pero es preciso 
una limitación en el tema, y el autor se detiene exclusivamente en esta edad de prepa- 
ración. En cuatro grandes capítulos desarrolla las ideas esenciales sobre la educación 
del niño: Formación prenatal; El niño pequeño; El muchacho en la edad escolar; El 
hombre en la edad juvenli. En esos cuatro capítulos estudia y analiza todos los facto- 
res que pueden influir en la educación del niño, desde su familia, su propia naturaleza 
hasta el medio ambiente en que se desarrolla su evolución y formación. Como era de 
esperar en una obra de este sentido, no faltan unas largas y acertadas consideraciones 
sobre el aspecto sexual de la educación. Creemos que el problema sigue existiendo, por 
más que los autores y educadores insistan en la cuestión. Aparte del aspecto, vamos a 
llamarlo externo, de la educación o iniciación sexual, existen otras cuestiones inter- 
nas que escapan los límites del educador, y que son propias y exclusivas de cada edu- 
cando o iniciando. La misma dificultad y complejidad del problema exige una prepara- 
ción especialísima, que no se puede obtener en un libro, por muy completo que sea 

La parte última de la obra, o capítulo V, trata de los problemas pedagógicos actuales. 
De todos los educadores son bien conocidos los problemas existentes en su noble tarea 
de fcrmar a' niño o al joven total. El pedagogo actual corre el peligro de ver en todo 
su rededor negras tintas de pesimismo. Y nada más lejos de la realidad. En todos los 
acontecimientos de la vida está la mano bondadosa de Dios. Como bondadoso padre 
aparece el educador, que debe emplear todos los medios a su alcance para la formación 
plena de los niños. La obra de Wallenstein es una invitación a la bondad, a la paciencia, 
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al optimismo, a una actitud comprensvia de todo el momento actual. No dudamos que 
esta obra, impresa con el buen gusto de la Casa Herder, ha de ser de gran fruto 
para nuestros educadores actuales. 


Fr. JosÉ Oroz 


o 


VACA, César, Ensayos de Psicología religiosa, Madrid (EDI. «RELIGION Y CULTURA»), 
1958, 310 págs., rca., 70 ptas. 


La pluma fecunda del P. Vaca nos brinda en este nuevo volumer un rico tesoro 
de doctrina, extraído del campo de la Psicología religiosa, que, con iadiscutible com- 
petencia, hace ya bastante tiempo, viene cultivando. Componen el libro artículos y con- 
ferencias del autor, de distintas fechas. Aunque, por esta razón, la obra carezca de 
una estructura orgánica, con todo, en los varios escritos se advierte una estrecha re- 
lación, que les autoriza a ir juntos y componer este importante volumen sobre psico- 
logía religiosa. 

Con una perfecta visión de los problemas religiosos de nuestra época, comienza fi- 
jando concretamente las directrices que han de guiar al sacerdote para incorporar a 
su formación teológica los nuevos descubrimientos de la Psicología contemporánea; 
para que, con el auxilio del Psicoanálisis, de la Caracterología y Psiquiatría, pueda en- 
focar y resolver adecuadamente las situaciones complejas de la conciencia del hombre 
actual, urgiendo, a este propósito, la necesidad de una renovación de nuestro estilo o 
lenguaje tradicional, pero sin perder nunca la forma o el contenido teológico de nues- 
tra ciencia espiritual. 

£n el capítulo que tiene por título «En torno a la problemática místico-médica», 
el autor, guiado por un criterio prudente y recto, bien avalado por su densa erudición 
en las diversas tendencias de la psicología moderna, señala justamente la linde, que 
no debe traspasar el análisis psicopatológico y terapéutico, dejando el campo libre a la 
ciencia teológica para llegar a una interpretación exacta de los fenómenos místicos. 
«Teología y sexualidad» es otro interesante capítulo, que abre a nuestra consideración 
un amplio temario de puntos doctrinales de candente actualidad. «La proposición de 
este tema no es, escribe el autor, un simple afán de novedad, sino una urgente nece- 
sidad Tenemos que hablar de algo que eleve los conceptos de sexualidad en las mentes 
modernas, como defensa de lo mucho que se habla para rebajarla.» 

Contiene también este libro un sustancioso comentario de la escuela del «Análisis 
existencial», patrocinada por Víctor E. Frankl. En él el autor examina y discute ati- 
naaamente los distintos matices que ha venido adoptando esta moderna modalidad del 
conocimientc psicoanalítico, para oponer a los principios de dicha escuela, de antece- 
dentes existencialistas, la doctrina católica sobre la síntesis del hombre. Con frecuen- 
cia se dan en nuestros días personas sensiblemente atormentadas por alguna crisis 
moral, en cuya producción han intervenido factores de orden religioso y neuropatoló- 
gico. Para el tratamiento de estos casos mixtos el autor propone un criterio práctico 
y concreto, asignando minuciosamente el papel que corresponde al confesor y al psi- 
quiatra, recomendando una mutua colaboración prudente y comprensiva, encaminada a 
remediar a estos pacientes. 

En las páginas siguientes vierte el autor un copioso caudal de enseñanzas utilísi- 
mas, destinadas a lograr el mejoramiento de la vida comunitaria, la formación cien- 
tífica y sobrenatural de los aspirantes al sacerdocio y la orientación de la misma al 
cultivo de especialidades o a las tareas de apostolado. Hay en ellas normas muy lumi- 
nosas para discernir con certeza los fundamentos y apariencias engañosas de la voca- 
ción religiosa, de sus notas auténticas y verdaderas; principios seguros para descu- 
brir al punto las desviaciones de la misma; reglas excelentes para seleccionar aptitu- 
des distribuir trabajos, aprovechar aficiones y robustecer, en fin, la personalidad del 
futuro religioso y sacerdote, haciéndole más eficiente en su propia santificación y en 
el ejercicio de su sagrado ministerio. Psicólogo profundo y conocedor como pocos de 
los problemas acuciantes de nuestra sociedad actual, este ilustre agustino denuncia sin 
ambajes ni eufemismos las imperfecciones y deficiencias de los Institutos religiosos: 
presenta distintos tipos de ineptitud para el gobierno entre los directores de Colegios 
y Seminarios; condena el espíritu de mediocridad y de egoísmo colectivo en las cor- 
poraciones religiosas, que tiende a neutralizar la eficacia del apostolado, y, en fin, con 
exquisito tiento y prudencia, descubre vicios, señala escollos, corrige errores, propone 
remedios, siempre guiado por una recta intención de elevar la vida sobrenatural del 
sacerdote y religioso y ponerla a tono con las exigencias de la hora en que vivimos. 

Cierran el libro tres sustanciosos capítulos sobre Psicología agustiniana. En suma: 
una obra muy provechosa para directores de conciencia, educadores religiosos y tam- 
bién para los mismos médicos y psiquiatras. El estar escrita en estilo fiúido y correcto, 
entretejida de razonamientos sólidos, avalada con la frecuente referencia a la doctrina 
perenne de San Agustín e ilustrada con aplicaciones prácticas y curiosos ejemplos, con- 
tribuirá, sin duda, a que resulte su lectura amena y deleitante y tenga acogida favo- 
rable entre el público interesado en estos asuntos. 


o 
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BAGBY, Philip, Culture and History: Prolegomena to the comparative study of civili- 
zation, London (LONGMANS, GREEN AND CO.), 1958, X-244 págs., tela, 30s. 


E, autor de este libro no está de acuerdo con el tradicional nombre «Filosofía de la 
_ Historia». Se viene empleando esa denominación para designar las vagas y generales es- 
peculaciones acerca del significado de los sucesos históricos que analizan los historia- 
dores, los filósofos y, a veces, los teólogos. (Con mucha frecuencia se ha tratado de 
hablar, más exactamente, de una «Teología de la Historia».) Como indica el mismo nom- 
bre, todavía no ha logrado ser una ciencia separada o una disciplina intelectual con 
sus propios conceptos y sus propias reglas. El autor emplea el término «Ciencia de la 
Historia» o, más exactamente, «estudio comparativo de las civilizaciones», entendien- 
do por «civilizaciones» aquellas amplias, complejas y urbanizadas culturas cuya evolu- 
ción abarca la mayor parte de los aconteceres descritos por los historiadores. 
En la introducción, el doctor Bagby expone su punto de partida en la concepción 
de la Historia y de la Cultura, analizando las diversas posiciones de los historiadores 
más conocidos: San Agustín, Marx, Gibbon, Toynbee, Spencer, Spengler, Collingwood's, 
etcétera. Con frecuencia el historiador carece de la evidencia suficiente en Historia 
para hacer uso de algunos conceptos de la sociología, que pueden ser considerados, 
por otra parte, como aspectos de la cultura. De ahí el peligro de los sociólogos al tratar 
de la Historia o al querer fundar una ciencia histórica sobre principios de la Sociolo- 
gía. Ante este peligro, que es parecido en las otras ramas del saber humano que se ocu- 
pan de la Historia, el autor pretende formular, por medio de una definición precisa y 
argumentos lógicos, la base conceptual para una teoría general de las formas cultura- 
les y de los cambios de la cultura. De este modo, tal vez, muchos de los problemas 
de regularidad histórica —«historical causation», como dice el autor— podrán ser for- 
mulados y posiblemente resueltos en estos términos. 
Hemos de notar la actitud del autor en el campo de la Filosofía. De esta manera 
podremos apreciar luego su concepción, sin peligro de equivocación. Nos dice él mis- 
mo en la introducción: «En lo que respecta a mi punto de vista general filosófico, casi 
por necesidad, he adoptado el empirismo inglés, según se deriva de Locke y de Hume. 
Y esto no porque esté convencido de que tal empirismo incorpore en sí las verdades 
últimas sobre el universo o sobre las fuentes del conocimiento humano, sino porque la 
experiencia ha demostrado que dicho sistema proporciona el método más seguro —el 
único seguro— para obtener proposiciones de validez de lo que se admite generalmen- 
te» (pág. 10). 
Indudablemente, el campo de la historia comparativa ofrece muchísimas oportu- 
nidades para la investigación y el análisis, y no podemos presumir de que ninguna de 
las formulaciones teóricas o teoréticas hasta el presente sean definitivas. El autor, 
ante esta verdad, se enfrenta principalmente con el análisis, con la precisión y adapta- 
ción de algunos conceptos primarios imprescindibles antes de toda discusión o formu- 
lación de nuevas posturas históricas. Analiza, en la obra, el significado de la palabra 
«Historia» y estudia el modo de escribir la Historia en la práctica. Describe y examina 
con cuidado los conceptos de «cultura», «sociedad» y «civilización», «rasgos culturales» 
y «complejos culturales» y otros conceptos relacionados con los anteriores. Nos ense- 
_ ña cómo están articuladas e integradas las culturas y cómo pueden analizadas y carac- 

terizadas. Dedica lugar preferente a las cuestiones de causalidad e interpretación en 
cultura y en Historia, tema que ha sido la base de muchos argumentos metafísicos y 
aun teológicos. s 

Ante todo, se precisa una explicación en la terminología histórica y cultural para 
poder entender perfectamente los hechos y para poder obtener una respuesta adecuada 
a muchas preguntas. ¿Es inminente la «decadencia de Occidente», de que habla el fa- 
moso historiador alemán? Sin duda alguna, el fracaso de los filósofos de la Historia al 

pretender dar una respuesta a esta acuciante pregunta se debe, al menos en parte, a 
la falta de una terminología precisa. Salir al paso a esta falta de terminología, exacta 
y precisa, es la tarea de esta interesante obra que reseñamos. La pregunta queda en 
el aire, pero al menos el autor cree haber precisado el alcance de los términos. Funda- 
do en la antropología cultural, el autor traza un cuadro de definiciones empíricas de 
conceptos bases que llegan a formar una coherente armazón teorética para posteriores 
investigaciones. La Historia, según Bagby, se convierte esencial t 

de cierto número de diferentes modos de vida —modo de dura es pr So 
O los cuales modos vitales recibe su unidad de jertan inci a 
cambios de estos modos de vida —«civilizaciones»— pueden ser li ; é 
das para ver si de ellos surge un acontecer regula e eS y 
blece las bases para una futura «ciencia de la road: A 


Fr. José Oroz 


LA PIRA, BARSOTTI, TUROLDO i "Ulti 
o a E Unita nella diversitá (L'Ultima, 85-86-87. Yol X, 


En este número extraordinario d 
y e la revista florentina L'Ultima se 
bajos sobre el tema Unidad en la diversidad, que se desarrolló en el o ER 
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nacional por la Paz y la Civilización Cristiana, cuya iniciativa se debe al alcalde de 
Florencia, G. La Pira. La revista mencionada quiso contribuir al éxito del o 
pubiicando diez estudios y un mensaje de un sacerdote chino. Todos los autores de esta 
serie son florentinos o arraigados profundamente en la gran «Ciudad Teológica» de 
Italia, y han sentido la aspiración a la unidad, que es uno de los más nobles anhelos de 
nuestro tiempo. Con una introducción del alcalde, La Pira, sobre la unidad y diversidad 
en el cuerpo de las naciones, los autores —D. Barsotti, D. Turoldo, M. Adriani, B. Ma- 
teucci, M. Gozzini, E. Balducci, L. Grassi, P. Meucci, A. Oxilia— desarrollan el argu- 
mento en su aspecto teológico, religioso y político. Se expone ampliamente el primiti- 
vo plan divino sobre la creación y la armonía de todas sus partes, la intromisión del 
pecado y sus consecuencias en la rotura de todas las esferas, la restauración de la ar- 
monía en Cristo, Palabra creadora de Dios hecha carne, la realización del plan divino 
en la historia por medio del Cuerpo místico que es la Iglesia, «que está en camino de 
Negar al logro de la unidad del amor». j 


Al describir B. Mateucci la unidad en la diversidad de las reflexiones teológicas, da 
un justo relieve al influjo de San Agustín en el desarrollo de la Teología occidental. «En 
este proceso teológico ocasional, pero fundamentalmente unitario, afectivo y existen- 
cial, eminentemente práctico, pero también especulativo, nutrido de realismo histórico, 
y de interioridad ideal, consiste la mayor originalidad de la reflexión agustiniana, que 
se adelanta a las filosofías modernas y ha introducido en la cultura en general, y en la 
misma Psicología y Literatura, un poderoso fermento. Las reflexiones sobre los miste- 
rios trinitario, cristológico, eclesiológico, sacramentario, escatológico, mariano, reci- 
bieron de é' un desarrollo orgánico, aunque germinal, contribuyendo a la definición de 
la Teología como ciencia, y abriendo el camino a la sistematización escolástica, de 
suerte que la Edad Media, antes de introducirse el aristotelismo, puede considerarse 
agustiniana.» 

Los más graves problemas históricos y teológicos se intercalan en estos estudios, 
que son tan interesantes para conocer el desarrollo del cristianismo en el mundo y sus : 
contactos con otras civilizaciones y culturas. 

VICTORINO CAPÁNAGA 


LE GOFF, Jacques, Les intellectuels au moyen áge, París (EDITIONS DU SEUIL), 1957, 
192 págs., rca. 


El título de la obra, a primera vista tan sencillo, necesita una explicación para no 
caer en errores sobre el contenido de la obra. Entre tantas palabras de sentido muy 
parecido a la que constituye el título de la obra: sabios, doctos, pensadores —siempre 
ha sido tan vaga la terminología del mundo del pensamiento—, el «intelectual» desig- 
na un medio de contornos bien definidos: los maestros. de las escuelas. Se anuncia en 
la Alta Edad Media, se desarrolla en las escuelas urbanas del siglo x1ir y desemboca, 
a partir del siglo x111, en las Universidades. El intelectual de la Edad Media designa a 
los que, junto al mester de clerecía o mester de juglaría, siguen lo que podríamos lla- 
mar mester de pensamiento. El intelectual se caracteriza por la feliz alianza de la re- 
flexión personal y de su difusión en una enseñanza caracterizada. Algunos, con Siger 
de Brabante a la cabeza, rechazaron el nombre de «clérigo», equívoco, y trataron de 
calificarse con el pomposo nombre de «filósofo». Pero este nombre, en tiempos de Si- 
ger y de Tomás de Aquino, escrito con mayúscula, era Aristóteles. Por esa razón el 
autor de este libro no habla ni de los clérigos, ni de los filósofos, ni de los sabios, ni 
de los doctos, ni de los humanistas. Estudia al «intelectual». 

El autor parece indicar un subtítulo a su obra, de no ser demasiado ambicioso. Se- 
ría éste: «Introduction á une sociologie historique de l'intellectuel occidental». De esta 
obra están excluídos, en virtud del mismo título ya explicado, los místicos encerrados 
en sus monasterios. Los poetas o los autores de los grandes cronicones, a quienes su 
«mester» tenía bien alejados de las escuelas y metidos en -otros ambientes. Se limita el 
libro a un aspecto del pensamiento medieval, a un tipo de sabio, preferido entre los 
otros tipos existentes. Y no es que estos últimos se vean despreciados por el Bor Lo 
ha preferido, sencillamente, por su significado especial en la historia del pensamiento 
occ*dental. Además, ese tipo es muy variado. Sus temperamentos, Sus caracteres, sus 
intereses son muy diferentes. A veces, opuestos. 

La obra comprende tres partes: El siglo xn y el nacimiento de los intelectuales; 
El siglo xur y la madurez de los mismos y sus problemas; De la Universidad al hu- 
manismo. Dentro de los límites de estos hermosos manuales de Editions du Seuil, el 
autor ha logrado ofrecernos una visión completa de la Edad Media. Ha desterrado vo- 
luntariamente todo aparato exterior de erudición, pero ha logrado una obra seria Nu- 
merosos grabados de la época adornan la obra, que forma el vol. III de la Colección 


«Le Temps qui court», 
Fr. JosÉ Oroz 
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BONAFEDE, Giulio, Raffaello Lambruschini: Studio critico con pagine scelte, Palermo 
(G. MORI E FIGLI), 1958, 272 págs. 


El fecundo escritor y filósofo italiano G. Bonafede, prosiguiendo sus investigaciones 
sobre los pensadores del Risorgimiento italiano, con la presente monografía crítica, 
dedicada al pedagogo Lambruschini, ha querido salvar las partes vivas de su enseñan- 
za. Lambruschini es un sacerdote y un pensador polifacético; pero, sobre todo, los 
problemas de la educación ocuparon su atención y su vida práctica. El libro se com- 


pone de dos partes: una amplia introducción en que expone con mucha lucidez las - 


ideas pedagógicas y religiosas del autor. En la segunda nos ofrece una variada y muy 
provechosa antología de textos sobre el método, las ideas madres, el trabajo, la educa- 
ción integral, el estudio científico, la educación simultánea de las facultades, la lectura, 
escritura, Aritmética, Catecismo, Lengua italiana, la disciplina, la psicología del discí- 
pulo... 


El pensamiento pedagógico de Lambruschini se nutrió de muchas fuentes, antiguas 
y modernas. San Agustín y Santo Tomás se cuentan entre los antiguos, y Rosmini, Gio- 
berti, el P. Gin.rd y otros, entre los modernos. 


Los problemas pedagógicos de San Agustín no le fueron indiferentes, por eso «toma 
su doctrina de Santo Tomás, de San Agustín, ora porque se propone sus mismos proble- 
mas, ora también porque aspiraba a armonizar sus puntos de vista». 

Notevole e la sua conoscenza di Santo Agostino. dice Bonafede, 

En la línea de San Agustín, Lambruschini tuvo el gusto del ejercicio constante de 
la observación interior hasta oír la voz de la verdad que habla desde dentro a los que 
huyen del tumulto exterior y escuchan en silencio las palabras inefables de la Verdad. 
Así Lambruschini reconoce la presencia de Dios creador, que actúa en las mentes hu- 
manas para guiarlas a la verdad. «Yo tengo como un hecho innegable que en lo ín- 
timo de nuestra conciencia nosotros tenemos la manifestación de aquella Verdad, que 
no conocemos por la vía de los sentidos: de aquellas ideas, que se encierran en la 
idea íntegra del Ser, que nos hacen subir hasta la plenitud que es Dios.» En otro pasa- 
je habla también, como San Agustín, del Sol íntimo que resplandece en las almas. «Así 
el sol eternc ilumina como verdad, calienta como amor; el corazón y la mente viven 
juntos, operan juntos, hablan juntos, y hacen al hombre grande por el saber, pero 
más grande por la virtud.» 

Lambruschini anticipóse a muchas ideas pedagógicas, que después de él han pasado 
a ser comunes. Aplicó el método experimental y sintió la necesidad de alternar en la 
escuela el trabajo y el estudio, para acostumbrar a los niños al contacto vivo con la 
naturaleza. Su ideal pedagógico era la educación integral del hombre, desarrollando 
todas las facultades humanas. q 

Su sentimiento de la interioridad cristiana, heredada del espiritualismo cristiano y 
agustiniano, le impedía considerar el sujeto como meramente pasivo. Así promovió el 
activismo de la escuela. 

Tiene pinceladas admirables para describir el primer despertar del espíritu infan- 
til al contacto con la madre. Dios ha confiado a las madres el milagro de avivar el alma 
infantil sumida en el profundo sueño de la inconsciencia. El rostro materno, con sus 
mil variaciones de expresión, es el primer libro que deletrea y entiende el niño que des- 
cansa en su regazo. 

Nótese esta justa observación sobre la enseñanza del catecismo: «Yo quisiera que 
el maestro contase a viva voz los grandes hechos de la Historia Sagrada, narrándolos 
como mejor pudiera con la sublime sencillez de la Escritura Santa. Esta narración 
atraerá la fantasía del niño y le hará ver, en cierto modo, a Dios siempre presente en 
el género humano, como si fuese el Jefe de esta innumerable familia. Entonces su 


alma tierna queda impregnada de un sentimiento afectuoso de religión, que se hace 


sangre y vida de su alma, E 


El Catecismo viene después a inculcar y determinar la idea de Dios, de sus atribu- 
tos de su Providencia, de sus revelaciones. 

Vosotros les habláis de la Creación: habéis impresionado su imaginación con el es- 
pectáculo del Creador que saca de la nada el sol, la luna, las estrellas, los animales, 
las plantas. Decid entonces: Yo creo en Dios Padre omnipotente, Creador del cielo y 
de la tierra. Los niños entienden estas palabras del Catecismo, las repiten, se impri- 
men en la memoria y el corazón». , 

He aquí una pedagogía catequística clásica, pero olvidada, y recordada por Lam- 
bruschini con palabras sinceras y cordiales. No puede negarse que él sembró con un 
estilo sencillo y comunicativo muchas y buenas ideas pedagógicas sobre la conexión 
de la Pedagogía con la Filosofía y de los errores pedagógicos con los filosóficos, sobre 
la teoría del conocimiento, sobre la presencia de la luz divina en las conciencias, sobre 
el método de enseñar, sobre la didáctica de cada una de las disciplinas escolásticas so- 
bre la educación de los sentimientos y de la conciencia, sobre la aspiración de la sana 
Pedagogía a una educación integral del hombre, sobre el valor de la intuición y obser- 
vación, sobre el trabajo escolar, sobre la libertad íntima del educando, que debe res- 
petarse, sobre la esterilidad de las fórmulas abstractas, sobre la armonía que debe im- 
perar en toda obra educativa, sobre el rostro humano, que es una maravillosa palabra 


EN 
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de! espíritu. que eleva, sobre el primum cognitum de los niños, que es el rostro de 
la madre. 


Por eso, justamente, G. Bonafede ha querido realzar la obra del pedagogo italiano 
que es objeto de este libro. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


SAGE, Athanase, Un Maitre Spirituel du dizr-neuvieme siécle: Les étapes de la pensée 
du Pére Emmanuel d'Alzon, Rome (MAISON GÉNEÉRALICE), 1958, 230 págs. , 


E) P. Manuel d'Alzon, fundador de los Agustinos de la Asunción, es muy conocido 
como uno de los promotores del renacimiento católico en Francia en las postrimerías 
del siglo xix. Añádase a esto para gloria suya que fué también un gran maestro y for- 

-mador de espíritus, nutrido sobre todo con la doctrina de San Agustín. 

El P, Atanasio Sage ha emprendido la ardua labor de esclarecer totalmente su vida 
espiritual, aprovechándose de la copiosa documentación que dejó el P. Manuel, incluso 
la colección tan estimable de sus cartas, numerosísimas e importantes para el conoci- 
miento de su alma. El autor delinea cinco etapas en el proceso de su desarrollo espi- 
ed como un ingeniero que sigue paso a paso los adelantos de una obra monu- 
mental. 

Sobre el esmero y la amplitud de la obra dan ideas las veinte páginas de la cro- 
nología de las obras del P. D'Alzon con que termina el libro que estudiamos. Ordenar 
la vasta mole de documentos que aprovecha el P. Atanasio ha sido una labor de 
mucha paciencia y estudio. Es éste un libro de minuciosos análisis, que a la vez nos 
da la síntesis de los valores específicos del fundador de los Asuncionistas. Nos halla- 
mos ante un apóstol moderno, de gran sensibilidad para las necesidades del mundo 
moderno y fuertemente equipado para moverse con agilidad en todas las contiendas 
ideológicas y espirituales de su época. Aunque arrojado a todos los empeños más 
difíciles de la vida activa, el P. D'Alzon se alimentó de la medula de los leones, es 
decir, de los grandes misterios del Cristianismo. El estudio de San Agustín, de Santo 
Tomás, de San Juan Crisóstomo, le mantuvo siempre a grande altura de pensamientos, 
Su predicación, alimentada en los grandes autores, le sirvió para enriquecerse inte- 
riormente. De todo lo que es luminoso en la fe cristiana, el buen Padre sacaba vigor 
y devoción La Trinidad está en el centro de sus perspectivas espirituales, y en ella 
y por ella se vivifica la doctrina de los tres amores, que «descuella como uno de los 
grandes principios de su espiritualidad». En última instancia es un único amor, el 
de Dios, que se extiende y ramifica a su Madre, la Virgen, y a la Iglesia. Cristo, 
María y la Iglesia forman el tríptico de la espiritualidad dalzoniana. 

De este triple amor nace el celo apostólico que el fundador de los Asuncionistas 
imprimió en todas sus obras: en los Agustinos y Agustinas de la Asunción, en las 
Adoratrices, en los Terciarios. El P. D'Alzon es uno de los precursores de la Acción 
Católica: «Los simples cristianos tienen un ministerio que cumplir; ellos entran don- 
de no llega el sacerdote; ellos penetran y acostumbran a las almas a escuchar la voz 
sacerdotal». 

Su extensa cultura estaba potenciada con todos los elementos sanos que constitu- 
yen la sabiduría cristiana: Biblia, teología, filosofía, ascética y mística, conocimiento 
de los Santos Padres y de los autores eclesiásticos. 

Amó profundamente a los dos grandes Doctores, San Agustín y Santo Tomás, y 
dió algunos cursos sobre ellos, porque el P. D'Alzon, en medio de sus muchas ocupa- 
ciones, ejerció un amplísimo magisterio escrito y hablado. El agustinismo y el tomis- 
mo, así como la devoción a la Iglesia, debían constituir, según él, los rasgos peculiares 
de la «escuela asuncionista». 

Todo su apostolado se inspiraba en estos principios: «Hay tres grandes medios 
que debemos proponernos para realizar nuestros planes: 1.*” trabajar por la restau- 
ración de la enseñanza superior con los principios de San Agustín y Santo Tomás: 
esto para la doctrina; 2.” combatir a los enemigos de la Iglesia emboscados en las 
sociedades secretas bajo la bandera de la revolución: esto para el orden social; 3.*, lu- 
char por la unidad de la Iglesia, consagrándonos a la destrucción del cisma». Arden 
en este programa los más nobles ideales doctrinales y eclesiásticos del Doctor de Hi- 
pona. La espiritualidad del P. D'Alzon respira siempre este calor y este aire puro de 
nobles aspiraciones agustinianas. Puede considerarse en el siglo xix como un conti- 
nuador de la obra del gran Santo Africano. 

Agradecemos al P. Atanasio Sage el habernos dado un retrato tan completo del 
fundador de las obra$ asuncionistas, que han impreso al catolicismo moderno en Fran- 


cia un sello peculiar. . 
1 VICTORINO CAPÁNAGA 


BUEHRLE, María Cecilia, ¿Una india en los altares?.: Kateri de los Mohawks (trad. de 
aro Álvarez de Linera), Madrid (EDIC. STVDIVM), 1957, 180 págs., rca., 


45 ptas. 


Nos encontramos con un libro atrayente. Aún diríamos más: con un libro que 
desde su primer capítulo apasiona, como todo lo heroico y santo. Es la vida de una 
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joven india, modesta, silenciosa, aunque resuelta e intrépida, increíblemente lista. 
La vida de Kateri Tekakwitha. La «nueva estrella del mundo», «la salvaje santificada», 
como tantísimos devotos americanos y canadienses la llaman, es uno de esos ejemplos 
que sólo la gracia de Dios, actuando a través de medios puramente naturales, propor- 
ciona a los nuevos paganos convertidos al cristianismo. Criada en un ambiente neta- 
mente pagano, tuvo que oponerse con toda firmeza al frío proceder de su familia. Sin 
embargo, su inagotable paciencia, su amabilidad, la exquisita mezcla de fortaleza y sim- 
patía de su carácter, suavizaron gradualmente los corazones de sus parientes y llegaron 
de nuevo a ser amables con ella. La gran labor de los Padres jesuítas Frémin, Pierron 
y Bruyas, continuada por el P. Boniface, hicieron de Kateri el Lirio de los Mohawks. 

María Cecilia Buehrle, autora también de Santa María Goretti, con esta hermosa 
biografía ha venido a remediar la necesidad que de ella había desde hace mucho tiem- 
po. La traducción, debida a Antonio Alvarez de Linera, es perfecta, y la impresión, 


uy cuidada. 
aa. M. JIMÉNEZ 


COLLIERES René Gilly de, La Virgen habla al corazón (trad. de Francisco Aparicio), 
Madrid (EDIC. STVDIVM), 1957, 184 págs., rca., 30 ptas. 


Como vemos por el índice, contiene esta obra las principales apariciones de la Vir- 
gen los siglos xix y Xx. El título mismo del libro no podía ser más expresivo y con- 
solador. Es el mensaje eterno de Cristo lo que viene a recordarnos esta Madre, angus- 
tiada por el peligro y dolor de sus hijos. A los hombres que viven exclusivamente para 
el presente, con el único afán de goce y de lucro, la Virgen les habla no de cosas de 
la tierra, sino del fin real, del destino de la humanidad. Las ideas, y más aún las cos- 
tumbres, se impregnan de consciente materialismo. Triunfa el escepticismo, y en el 
curso de la vida domina la razón. Por eso es tan desgraciado el hombre de nuestro 
tiempo. No quiere creer. Razona, quiere probarlo todo. Aquí nace su separación y 
alejamiento de Cristo, y esto es lo que quiere remediar la Virgen. Su misión salva- 
dora —intención única y constante en todas las apariciones— se reduce a anunciar, 
aclarar y urgir de todos sus hijos este acercamiento a Cristo por medio de la oración 
y penitencia, única capaz de obtenerles el perdón. 

El libro nos ofrece una información precisa, bellísima y auténtica sobre cada 
aparición, en las que todas las palabras y actitudes de la Virgen son un eco del Evan- 
gelic, La perfecta ortodoxia de la obra está garantizada en el prólogo de Su Eminen- 
cia el Cardenal Tisserant. 

M. JIMÉNEZ 


RENNHOFER, Friedrich, Die Augustiner-Eremiten in Wien: Ein Beitrag zur Kultur- 
geschichte Wiens Wiúrzburg (AUGUSTINUS-VERLAG), 1956, 288 págs. 


Con esta monografía, que hace el número XIII de la colección (Cassiciacum, que 
los Padres Agustinos alemanes publican en Wirzburgo con estudios de investigación 
filosófica y teológica, el Dr. F. Rennhofer ha querido esclarecer la historia religiosa 
y cultural de la capital del Imperio Austríaco, que ha tenido tanta importancia en el 
desarrollo espiritual de Europa. No se trata aquí de ninguna apología, sino de pura 
historia, lograda con la severidad de los métodos alemanes. Pero la historia es aquí 
una imagen del eterno drama entre las fuerzas divinas y antidivinas que submueven 
lo entrañable de los acontecimientos humanos. Basta ojear el índice de las fuentes 
publicadas e inéditas que ha tenido en cuenta el autor para quedar asombrados de la 
labor que ha realizado. Muchos archivos diocesanos y parroquiales le han abierto a 
nuestro autor sus fuentes de información. 

Después de hacer una relación sumaria de la fundación de la Orden por San Agus- 
tín, la monografía comienza con las noticias ciertas sobre la fundación del primer 
convento agustiniano en Viena en el año 1266, y luego continúa su historia en las 
épocas siguientes, durante la Reforma y Contrarreforma, en el período de las guerras 
con los turcos y en tiempo de la peste, durante la guerra de los treinta años, y bajo 
el josefinismo, hasta que vino la supresión en el año 1812. á 

El autor da particular relieve a la actividad docente de los Agustinos en Viena 
«Un número considerable de teólogos, cuyo nombre está incorporado en la historia 
espiritual del Occidente, han permanecido aquí en el convento de Agustinos de Vie- 


na.» Y a la lista de los priores del convento de San Agustín de la ciudad desde el 


año 1327 hasta el 1811 añade otra de los que fueron profesores y doctores en la Uni- 


versidad de Viena. En 1306 se estableció el Studium Generale de 1 i > 
niana de Baviera. Se formó también una «Escuela Agustiniana» E 
se propuso profundizar en el estudio de su Padre y fundador, San Agustín impri 
miendo un sello peculiar de interpretación en algunas cuestiones filosóficas y teoló- 
gicas. Dos figuras teológicas de primer orden, que también fueron Generales Tomás 
de Argentina y Gregorio de Rímini, influyeron en la fisonomía de la escuela agusti- 


niana de Viena. Ambos murieron en el convent Í i 
y o de San Agustín de la i 
y fueron enterrados en su iglesia. - a AS 


a . - | 
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Es del más alto interés la serie de noticias bio-bibliográficas de autores agustinia- 
nos que inserta Rennhofer en esta monografía. 

También en la oratoria descollaron los Agustinos, sobresaliendo entre todos el 
q Descalzo Abrahán de Santa Clara, que es una de las figuras más ricas y geniales 
del barroco, estimado por Schiller y Goethe y contado entre los clásicos de la litera- 
tura alemana. 

La Orden tuvo que luchar con muchos enemigos internos y externos, y después de 
una época floreciente en los tiempos del barroco, sucumbió con los movimientos ra- 
cionalistas del siglo xIx. 

Estas indicaciones sólo pueden darnos un reflejo muy Aldo del libro de Rennhofer, 
que tan rico es en todo género de noticias relativas no sólo a la vida religiosa y cul- 
tural de Viena, sino de la Europa de entonces. Contiene también algunas fotografías, 
gráficos y mapas, además de los índices de personas y materias. 

VICTORINO CAPÁNAGA 


PENNA, Angelo, San Pedro (trad. de Luis María Jiménez Font), Madrid (EDIC. FAX), 
1958, 502 págs., rca., 100 ptas. 


Escribir un libro sobre San Pedro es muy fácil y muy difícil al mismo tiempo. To- 
dos estamos muy enterados sobre las circunstancias de su llamamiento por Cristo, 
sobre su formación apostólica, sobre sus relaciones con el divino Maestro durante la 
vida mortal de éste y sobre el papel como Jefe supremo de la primitiva Iglesia. Pero 
a partir de la liberación de la cárcel, sobre todo a partir de los sucesos que narran 
el capítulo 15 de los Hechos de los Apóstoles y el capítulo 2 de la Epístola de San 
Pablo a los Gálatas, nos vemos obligados y reducidos a utilizar indicaciones fragmen- 
tarias y tradiciones interesantes, ciertamente, y hasta capitales, pero en todo caso 
menos explícitas que la narración directa. Por desgracia no poseemos una larga y 
abundante correspondencia de San Pedro con sus fieles. Tan sólo una epístola —a lo 
sumo otra segunda, cuya autenticidad estricta es dudosa (págs. 424-427)— es el ba- 
gaje literaric de San Pedro. Por esta razón el autor de esta biografía de San Pedro ha 
necesitado un trabajo más intenso para darnos de Pedro, discípulo, apóstol y doctor 
de la fe, una imagen viva y lo más completa posible. 

El autor ha utilizado las fuentes históricas canónicas: Evangelios, Hechos de los 
Apóstoles, Epístolas. No desconoce lo que han escrito los autores antiguos. Discute las 
conclusiones de los historiadores más modernos en relación con el Príncipe de los 
Apóstoles. Merece notarse la discusión de las ideas del sabio profesor protestante Oscar 
Cullmann, que tanta importancia han tenido en la teología moderna. Estudia la venida 
y la muerte de San Pedro en Roma, apoyado en los recientes descubrimientos arqueo- 
lógicos efectuados en el Vaticano. La biografía espiritual del apóstol es el objeto de 
las dos primeras partes de la obra. 

En la tercera se ocupa, sintetizando de manera notable, de la teología petrina, las 
enseñanzas de San Pedro: el Maestro. Como dice el mismo autor, toda la doctrina de 
Pedro se reduce a una «catequesis» que abarca: Dios, la Trinidad, la Redención, la 
Fe y los Sacramentos, la Iglesia, la vida cristiana, la escatología, la angelología, etc. 

Es un libro donde el autor ha hecho alarde de su vasta erudición —vasta y segu- 
ra— Pero el lector no se da cuenta de ello ni adquiere la impresión de hallarse ante 
una obra compuesta por un especialista. Por eso el libro de Penna ha de interesar a 
un gran público que puede encontrar en sus páginas una introducción a una lectura 
provechosa del Nuevo Testamento. Ha sido una feliz idea de Ediciones Fax incorporar 
a la bibliografía española esta obra de Angelo Penna. 

Fr. JosÉ Oroz 


DE FELIPE, Dionisio, Una toca entre coronas, Madrid (Edit. EL PERPETUO SOCO- 
RRO), 1957, 248 págs., rca., 70 ptas. 


Ofrecemos con agrado el libro del P. Dionisio de Felipe Una toca entre coronas. 
En él pueden distinguirse dos partes complementarias. En la primera, breve (sólo cua- 
tro capítulos), da el autor una ligera idea del ambiente y personajes cuyas cartas nos 
ofrece en la segunda, y que ayuda notablemente al lector para comprenderlas. La 
reina gobernadora y su hija Isabel II, el duque de Riánsares, la señorita Antonia de 
Oviedo y los hermanos Rubio son los temas que llenan esa primera parte. Los capí- 
tulos son cortos, como conviene a la idea del autor, pero compendiosos y detallados 
en lo que se precisa para la mejor inteligencia de las cartas. 

En la segunda parte, ya lo hemos dicho, se nos ofrecen las cartas de esos perso- 
najes. De ahí el subtítulo: «Correspondencia inédita de la reina gobernadora, de Isa- 
bel II, del duque de Riánsares, de las infantas Amparo, Milagros, Cristina e Isabel 
con la madre Antonia de la Misericordia, fundadora de las Oblatas del Santísimo Re- 
dentor». Cartas escritas con afecto y cariño, en las que se suaviza y muchas veces 
se oculta la majestad y sólo se transparenta la nobleza de las almas educadas en los 


más generosos sentimientos. 
Todas son preciosos retratos psicológicos; pero llaman poderosamente la atención 
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las de la señorita Oviedo. A través de esas cartas va reflejando la hondura y transpa- 
rencia de su alma. Su lectura deja el convencimiento en el ánimo del lector de que 
se halla ante un alma grande, extraordinaria, del temple de la vizcondesa de Jorbalán 
o de la beata Vicenta López Vicuña, sus coetáneas. Y todo ello enmarcado en una 


presentación esmerada y llamativa. 
J. RUGAR 


RIBO RIUS, Luis, Evitad las deformidades, Madrid (EDIC STVDIVM), 1958, 84 págs., 
rca., 18 ptas. 


Ediciones STVDIVM acaba de publicar, con el gusto de siempre, esta obrita, que 
bien podríamos llamar de medicina familiar, escrita en un estilo sencillo y llano. En 
elle se dan un conjunto de consejos para las madres y demás personas dedicadas a 
velar por la salud de los niños. En medio de su sencillez se advierte un dominio de la 
especialidad y una práctica de muchos años del doctor Ribó. El autor, miembro de la 
Rea Academia de Medicina y cirujano del Hospital de San Juan de Dios de Barcelona, 
no intenta más que «divulgar los conocimientos y enseñanzas de otros hombres de 
ciencia, maestros reconocidos en el arte de prevenir y mejorar la salud de los peque- 
ños» En unos breves apartados nos presenta una pequeña historia de esta rama de 
la ciencia médica: la ortopedia infantil. Luego estudia las principales deformidades 
—congénitas y adquiridas— de los niños, proponiendo unos principios prácticos, sin 
dejar de ser sencillos, con el fin de mitigar los sufrimientos y alcanzar la salud del 
pequeño enfermo. 

M. JIMÉNEZ 


RAYMOND, P., Tanto puede el amor (trad. de Felipe Ximénez de Sandoval), Madrid 
(EDIC. STVDIVM), 1957, 186 págs., rca., 60 ptas. 


Un libro del P. Raymond es una garantía segura de éxito. En cada una de sus 
obras nos presenta una nueva visión de los más hermosos y principales misterios de 
nuestra redención. 

Tanto puede el amor, de tan tremendo alcance espiritual, nos invita y nos enseña 
no sólo a recibir con gozo y alegría la felicitación de Dios en Navidad, sino también 
su regalo. Es una respuesta a las eternas preguntas: ¿Por qué tiene Dios que hablar 
a los hombres? ¿Por qué ha de entregarnos en Navidad el regalo de su único Hijo? 
¿Por qué Cristo nos amó hasta la muerte afrentosa de Cruz? ¿Por qué? A través de 
estas bellísimas páginas demuestra este padre trapense, tan conocido por sus muchas 
obras vertidas al español, que no podremos responder a la cariñosa felicitación y 
generoso regalo de Dios si no comprendemos el sentido del santo sacrificio de la 
misa. Relaciona los diferentes misterios —desde la Anunciación hasta el Calvario y la 
Resurrección— con el verdadero significado de Navidad, y nos alecciona no sólo_para 
esos días risueños de Navidad, sino para todos los de la vida cristiana. Su estilo es 
fresco. vivo, enérgico y maravillosamente convincente. Sus pensamientos, atractivos 
y llenos de inesperadas conclusiones que sólo pueden proceder de un riguroso con- 
templativo. Traducción a cargo del ya conocido Ximénez de Sandoval, verdadero maes- 
tro en estas lides. 


M. JIMÉNEZ 


TURNER, James, The shrouds of glory: Sir studies in martyrdom, London (CASSELL 
1958, X-286 págs., tela, 25s. , NOT 


Se ha dicho que la libertad es una virtud que distingue plename 
virtud que fué para ellos como una lengua de A les Pr e 
inducía de modo irresistible a buscar la muerte. Pero una muerte que, al mismo tiem- 
po que hacía inmortal su libertad, les convertía a los mártires en seres inmortales. Sus 
cuerpos recibían el golpe de la espada o de la segur con amor y sus almas volaban 
a la eternidad. El autor de esta obra, que contiene todo el encanto de un libro de 
aventuras, examina largamente la esencia del martirio. ¿Qué es lo que hace a los 
mártires? ¿Qué fuerza actúa sobre ellos con tal energía que al través de los siglos 
no han faltado hombres que hayan muerto por la causa que ellos defendían? Hay que 
ie que el autor de la obra que señalamos no se ocupa del aspecto sobrenatural 
o cuanto que es obra exclusiva de la gracia divina que sostiene la fla- 

Bajo el título atrayente The shrouds of glory, al través 
fama en Inglaterra, tomados de todos los estados e A e E 
ofrece un libro sumamente interesante y curioso. Es la figura de San pre, ir 
mártir de la libertad a manos de los daneses; de Thomas Becket, el soldado que lle 6 
a ser Arzobispo de Canterbury; de Thomas More, el niño de Cheapside que fué pre 
ciller de Inglaterra; de Rowland Taylor, el rector protestante de Hadleigh ue f é 
condenado por la Inquisición a ser quemado en la hoguera; de Henry Walpole hijo 


deal 


A 
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del señor de Norfolk, luego jesuíta, que murió por la fe católica en la Torre de Lon- 
dres; de James Parnell, que murió defendiendo sus convicciones quáqueras antes de 
los veinte años. En la vida de estos seis personajes, que desfilan ante nosotros con 
aureolas de campeones y de aventureros, advertimos siempre —aparte, claro está, del 
carácter cristiano o divino de los mártires, en estricto sentido católico— un afán de 
libertad, un impulso vivo e irresistible. 

La obra es interesante desde el punto de vista humano. Desde el punto de vista 
religioso, que no puede ser otro que el católico, el libro no satisface plenamente. El 
autor, para el que no hay diferencias entre un mártir católico y un mártir protestante, 
no puede por menos de expresarse algunas veces en términos que no se pueden admi- 
tir en sentido católico. Dejando a un lado estos reparos, de índole religiosa, que no 
afectan a la estructura y mentalidad del libro, podemos afirmar que la obra de Turner 
se nos antoja interesante y de indudable valor humano para comprender la esencia 
del martirio. 

Fr. JosÉ Oroz 


CASIANO, Juan, Colaciones, I, Madrid (EDIC. RIALP), 1958, 510 págs. 


La selecta serie de Clásicos de la Espiritualidad, dirigida por J. M. Casciano, se ha 
enriquecido con el primer volumen de las Colaciones del Abad Casiano. Si hay alguien 
que merece un puesto señalado entre los clásicos de la espiritualidad es el célebre 
Abao de Marsella. El ha sido uno de los maestros de la vida espiritual a lo largo de 
los siglos cristianos, y sus enseñanzas tienen valor perenne para nuestro tiempo. En 
este volumen se incluyen las diez primeras conferencias, cuyos argumentos son la 
vida religiosa o monástica y su fin, la discreción, las tres renuncias, la concupiscencia 
de la carne y del espíritu, los vicios capitales, la muerte de los santos, la movilidad 
del alma y los espíritus del mal, de los principados o potestades diabólicas, de la 
oración, a la cual se dedican las conferencias IX y X. Casiano, en su visita a los monjes 
del desierto. se hizo confidente de los ascetas más famosos que vivían en el Oriente 
y recogió de sus labios la doctrina espiritual, que nos da una visión panorámica de la 
vida monástica, de sus ejercicios, asperezas e ideales de santidad. La forma dialogada 
comunica a estas Colaciones mayor atractivo y amenidad. A veces, ligeros toques y 
pinceladas biográficas realzan el valor e interés de los ascetas, que nos comunican sus 
experiencias y luchas interiores. Porque aquí todo es fruto de la vida misma y de la 
luz de la Sagrada Escritura. La lectura de la Biblia, la meditación y el trabajo manual 
eran las ocupaciones de los moradores del desierto. El monje aspiraba a penetrar en 
el sentido recóndito de la palabra de Dios para aspirar su espíritu e iluminar su alma 
y enriquecerla con toda clase de virtudes. Su espiritualidad era eminentemente bí- 
blica. 

Los grandes abades que conversan en estas páginas irradian la luz de una sabi- 
duría infusa lograda a la lumbre de las palabras de Dios y de las más arduas vigilias 
y luchas interiores. Vivieron completamente abstraídos del mundo y, sin embargo, 
¡cómo conocen los secretos del corazón humano y con qué realismo y sagacidad 
hablan de los ocho vicios capitales y del ideal de la tranquilidad (apatheia) por que 
anhelan todos los hombres! Para nuestro mundo bullicioso y atormentado, ¡qué lec- 
ciones nos da el Abad Sereno, cuya vida era un fiel trasunto de la serenidad que 
expresaba su nombre cuando describía la movilidad del alma y los diversos espíritus 
que la agitan! Aunque habitante del mundo material, él vivía más de la contemplación 
del mundo invisible. Oyendo la doctrina de estos hombres hay que dar la razón a Do- 
nosc Cortés, que quería que para resolver los negocios del mundo se buscase a los 
teólogos y a los hombres de oración. 

La colección Neblí presta un gran servicio a la espiritualidad católica española 
divulgando estos libros que nos ponen en contacto con los máximos héroes del cris- 


ntiguo. 
o antign VICTORINO CAPÁNAGA 


GREENSTOCK, David, La muerte, aventura gloriosa (trad. del inglés), Madrid (EDIC. 
FAX), 1958, 188 págs., rca., 33 ptas. 


El título de la obra nos suena a un libro de humor. Pero de todos los modos la 
muerte nunca puede ser tema muy a propósito para escribir un libro humorístico. 
Sin embargo, este libro se lee con gusto. Claro que la muerte suscita en A 
ideas fuertes y no del todo agradables. Esta es la finalidad del autor: hacer a la 
muerte, a «la hermana muerte», menos odiosa, más agradable. Quiere familiarizarnos 
con la muerte. Pretende llenar nuestro corazón de optimismo ante el grave problema 
que a todos atenaza y agobia. La fe de cristianos nos endulza un poco la idea sombría 
de le muerte, de esta vida que se nos cambia por otra eterna y duradera. Pero con 
harta frecuencia el hombre moderno, e el perfecto cristiano, necesita un poco de 

j vantar su espíritu abatido. » 
id E de este Mbaito, breve en sus páginas, extenso en sus enseñanzas. 
Sus diez capítulos se enfrentan a los problemas de la muerte. Y de ellos brota una 
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interpretación tranquilizadora. Las verdades eternas, el amor de Cristo moribundo, del 
Cristo que sufre y derrama sudor de sangre ante el horror de la muerte aque se le 


acerca, todo derrama esperanza, alegría. La alegría del aceite de la extremaunción, 


la alegría de la fe, la alegría del vencedor. Es un libro para todos, ya que todos hemos 
de morir. Libro de examen para todos, pues a todos se nos pedirán cuentas. Y nada 


ber cómo darlas. 
mejor que saber c Fr. José Oroz 


TIMPE, Georg, Descanso en el camino (trad. de Manuel de Montolíu), Barcelona 
(EDIT. HERDER), 1958, 416 págs., tela, 85 ptas. 


Este libro contiene 365 lecturas-meditaciones para cada uno de los días del año. 
El tema de cada una de ellas está anunciado al principio de cada página con una frase 
tomada de los Evangelios. A continuación el autor desarrolla, en breves consideracio- 
nes su pensamiento y ofrece al lector sabrosas ideas para orientar su vida espiritual. 
Se termina la página —cada una contiene una meditación— con un versillo de los 
Salmos. Tal es la composición y contenido de este libro, que tuvo su origen al sur 
de Pusia, cuando su autor estuvo retenido como capellán castrense. Estos pensamientos 
van dirigidos a los seglares que, sin tiempo para largas meditaciones, pueden pensar 
en serio cada día haciendo un «descanso en el camino» de sus trabajos cotidianos. 

Claro que no es una exégesis del Evangelio. No tiene pretensiones tan altas el 
autor. Se limita a ofrecer al hombre moderno, agitado en su camino, en sus dificulta- 
des diarias, una ayuda eficaz y un poderoso estímulo para su propia santificación, 
mediante breves consideraciones tomadas del Evangelio. 

He aquí el índice de la obra: Pensamientos para cada uno de los días del año.—El 
camino hacia la montaña santa: pensamientos para el retiro espiritual de cada mes.— 
Indice de evangelios de los domingos y principales fiestas.—Indice de textos evangé- 
ticos, ordenados por capítulos y versículos. 

El libro constituye un perfecto manual, un libro de bolsillo, atrayente hasta por 
su aspecto externo y su impresión, pulcra y esmerada. 

Fr. JosÉ Oroz 


VAN DER MEER, F., El símbolo de la fe (trad. de Jesús Antonio Collado), Madrid 
(EDIC. RIALP), 1958, 636 págs., rca., 100 ptas. 


Es una exposición maravillosa del Credo. Sirve para catequistas, para predicadores, 
para círculos de estudio, para adquirir un conocimiento claro y completo de la doc- 
trina contenida en el Credo. El lector, dice el prologuista, no encontrará en este libro 
más que el patrimonio general y clásico de la Iglesia contenida en la Sagrada Escri- 
tura. Lo que ciertamente no encontrará será apologética y controversia. La obra no 
persigue otro objetivo que exponer sencillamente la verdad divina en su majestad 
belleza y fuerza, de modo que esta verdad hable al corazón del hombre por sí misma. 

El método no puede ser más sencillo. En torno a cada palabra o frase del Credo 
reúne todo lo que la doctrina católica enseña sobre las verdades relacionadas con 
aquélla. Es un libro denso y ameno, aun tratando materias tan sobre la naturaleza y es 
la sencillez la que hace el milagro. Con palabras y estilo llano es como sabe el “autor 
penetrar hondamente en el alma del lector, o mejor el Espíritu Santo por medio 
del autor. 

Aunque no admite polémica y controversia, desearíamos que en alguna materia se 
procediera con más exactitud. Véase lo que dice en la página 409 al hablar de los 
Obispos: «... sus funciones principales son... la administración de los sacramentos 
de los cuales se reserva la Confirmación y el Orden, así como también la consagración 
de los santos óleos...». Ya en la página anterior había dicho: «... la potestad episcopal 
la recibe el Obispo del Espíritu Santo...; es poder... que el Obispo ha recibido no por 
mediación del Papa...». Dicho esto en toda su amplitud es falso, por lo menos en lo 
que se refiere a la potestad de jurisdicción. 


Pero esto no merma en lo más mínimo el valor total de la obr Í 
, a, magníf 
impresa por Ediciones Rialp. A 


A. A. G. 


GARCIA GARRIDO, Manuel, lus Vxorium: El régimen patrimonial de 1 j 
Ls Va : a mu sad: 
en derecho romano, Madrid-Roma (C. S. I. C.), 1958, XVI-176 págs., da 


Sale este libro a la luz pública no como uno más en época de reivindi 
nistas ni como una obra nueva sobre la dote de la de en a ne col 060 
como libro que versa sobre uno de los más delicados problemas del antiguo derecho 
El autor ha querido llenar con esta obra una laguna en el conocimiento del derecho 
familiar romano, examinando la posición patrimonial de la filiafamilias y de la mujer 


casada que se encuentra in manu del marido. La originalidad del libro está también 


en el nuevo planteamiento de los problemas. Junto a la dote y en relación con ella 
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la posición de la mujer en la sociedad conyugal y en la familia paterna, de las limita- 
ciones a que estaba sometida y de la evolución seguida por las instituciones en la his- 
toria de Roma. Esta investigación es de gran empeño, sigue diciendo el que hace la 
presentación del libro, y en ella el autor da amplias pruebas de sus grandes dotes y 
origen a muchos nuevos problemas. 

Sólo con enumerar la materia de los capítulos se ve la importancia del libro: 
Peculium filiae familias y de la mujer in manu, bienes extradotales, derechos de la 
mujer sobre la dote, donaciones, legados en favor de la mujer, tutela de la mujer 
Casada, etc. : 

Se cierra el libro con dos índices: uno de fuentes, distribuídas en tres clases: 
jurídicas prejustinianas, corpus juris civiles, literarias. El otro índice es de materias. 

El libro, escrito con todo rigor científico, está patrocinado por el C. S. 1. C. 

AFATG 


DANIEL-ROPS, La Biblia, libro de oración (introducción por...; selección de R. Tami- 
sjer; traducción de Juan A. Paniagua), Madrid (EDIC. RIALP), 1958, 346 páginas, 
rústica, 60 ptas. 


El año 1953 el reconocido escritor francés Daniel-Rops iniciaba una nueva colección 
sobre la Biblia con el volumen La Bible, livre d'histoire. Indudablemente que, tras los 
estudios y los recientes descubrimientos arqueológicos, podemos afirmar, sin temor de 

“ser rebatidos, que la Biblia es un libro de historia. Pero, con todo, no es este aspecto 
de la Biblia el que primero impresiona al cristiano que se pone, sin gran preparación, 
ante los libros sagrados. La obra que, en perfecta traducción, nos ofrece Edic. RIALP 
nos prueba que, ante todo, la Biblia es un libro de oración. Y no precisamente de ora- 
ciones, donde uno pueda encontrar máximas morales, fórmulas tonificantes, como se 
encuentran en La Imitación de Cristo, por ejemplo. Y, sin embargo, la Biblia es el me- 
jor libro de oración. Es el manual de oración de Cristo. De la Virgen. De los Apóstoles. 
De las almas sencillas, en las que alienta el soplo vivificador del Espíritu Santo. Con 
harta frecuencia nos hemos olvidado de la fuente y hemos acudido a beber las aguas 
en los riachuelos, más o menos puros y legítimos, de las aguas vivas. 

Este es el mérito del libro presente. En él se nos ofrecen textos de los libros sa- 
grados en que se expone la necesidad y eficacia de la oración. Podemos asistir a las 
oraciones del pueblo de Dios al través de los salmos. Nos colocamos en la presencia 
de Dios y podemos vivir —la única y verdadera vida— bajo la mirada de Dios. Todo 
elle valiéndonos de las palabras inspiradas del Espíritu Santo. 

Daniel-Rops, con ese estilo suyo subyugador y atractivo, nos introduce en el tema 
como de la mano. Luego los textos escogidos, con unas notas introductorias y, a veces, 
aclaratorias, en la castiza versión de Nácar Colunga, nos hacen acercarnos a la Biblia 
y leerla de rodillas, en silencio, encontrando materia abundante para nuestra vida so- 
brenatural, para una elevación espiritual. No dudamos que el libro, como todo lo que 
sea fundado sobre las bases sólidas de la Biblia, ha de encontrar una acogida favorable 
en el pueblo cristiano, ya un poco cansado de esos llamados, un poco despectivamente 


«libros piadosos». Fr. José Oroz 


ALCANTARA, San Pedro de, Tratado de la oración y meditación, Madrid (EDIC. RIALP), 
1958, 166 págs., rca., 20 ptas. 


San Pedro de Alcántara puede ser considerado como un perfecto maestro de la vida 
espiritual. Aparte de su vida, que se consideró como «el portento y el pasmo de la 
penitencia», es su libro sobre la oración y la meditación una guía segura para empren- 
der el camino de la más elevada santidad. El Santo forma parte de aquellos famosos 
místicos franciscanos que tanta importancia tuvieron en el Renacimiento español de la 
mística frente a la ignorancia religiosa reinante en aquellos tiempos, como consecuen- 
cia del debilitamiento de la fe y el desorden de las costumbres, junto al peligro de 
caer en la herejía. El Tratado de oración y meditación ha sido editado muchas veces. 
Prueba de la importancia que tiene en la mística española. Se ha dicho que es un 
resumen del de fray Luis de Granada, pero con la ventaja de añadir a éste la riquísima 
experiencia de los caminos espirituales del Santo. 

El librito explica lo que es devoción, los medios que ayudan a alcanzarla, los obs- 
táculos que se oponen, tentaciones más comunes que sienten los que se dan a la oración 
y los remedios para vencerlas. Termina con unos consejos para los que eomienzan a 
a servir a Dios. Todo ello expuesto con claridad y solidez, con unción y humanísimo 
estilo. Por todo esto, la obra de San Pedro de Alcántara no podía faltar en la Colección 


s iritualidad, que ofrece Edic. RIALP. 
«Nebli», Clásicos de Espir q MA 


142 BIBLIOGRAFÍA 


> 


VAN ZELLER, Hubert, El hombre busca a Dios (trad. de Rafael Cremades Cepa), Ma- 
drid (EDIC. RIALP), 1958, 356 págs., rca., 60 ptas. 


Hay un pasaje en las Confesiones de San Agustín que puede explicar el título de 
la obra. Dice así el Santo: «Cuando te busco, Dios mío, busco la vida bienaventurada. 
Te Luscaré para que mi alma pueda vivir, pues mi cuerpo vive por mi alma y mi alma 
vive por Ti». Estas palabras no son tan sólo la expresión de la experiencia religiosa 
del Santo. Hablan por boca de todo el misticismo cristiano. En ellas, efectivamente, se 
concentra toda la experiencia ascética y mística. Ellas expresan todo el esfuerzo de 
nuestro empeño religioso. Con harta frecuencia, por desgracia, desconocemos que el 
papel principal del hombre debe ser la búsqueda de Dios. Y es Dios, buscado, anhelado 
por el alma, el que le da la vida sobrenatural. Es decir, que mediante la participa- 
ción en la vida de Cristo y por la unión con el Padre y con el Espíritu Santo, aun sien- 
do Fumanos nos encontramos elevados y transformados a un nivel de vida, de acción y 
de raturaleza divinas. 

Las páginas de Van Zeller nos indican el itinerario para llegar a conseguir esa apro- 
ximación, ese encuentro con Dios que ha de ser nuestro descanso y nuestro galardón. 
Es un libro de vida espiritual que pretende santificar todas nuestras acciones y, me- 
diante ellas, alcanzar el perfecto «hallazgo» de Cristo, que es la verdad y la vida. Y la 
verdad nos hará libres e hijos de Dios. Y en la vida asiremos la realidad eterna e in- 
mutable. La obra que reseñamos nos es de lectura fácil, como sucede con todas las 
obras que tratan de los problemas de la ascética o de la mística. Pero el autor se ha 
esforzado en ofrecer al lector un libro ameno, como lo pueda ser el fruto que han 
alcanzado los místicos. Recomendamos vivamente su lectura a quien desee progresar en 


la vida espiritual. 
Fr. JosÉ Oroz 


TORQUEMADA, Juan de, Symbolum pro informatione manichaeorum (edición crítica, 
introducción y notas por Nicolás López Martínez y Vicente Proaño Gil), Burgos 
(SEM. METROPOLITANO), 1958, 148 págs., rca., 90 ptas. 


Es la edición crítica, con una introducción y notas, de la instrucción del Cardenal 
español Juan de Torquemada para los bogómilos o maniqueos de Bosnia y principal- 
mente para tres nobles bosniacos que se resistieron a la conversión decretada por el 
Rey de Bosnia después de la Dieta de Mantua. < 

El método que emplea Torquemada, en esta instrucción llamada «Symbolum», para 
el desarrollo de sus proposiciones, es el siguiente: presenta en términos breves y cla- 
ros la verdad que cree y manda creer la Iglesia Romana; señala puntualmente los tex- 
tos jurídicos en que se encuentra explícita o implícitamente formulada, a la manera 
que hoy citan los teólogos el Enchiridion symbolorum, y seguidamente propone escue- 
to el error bogómilo opuesto y le refuta. 

La obra consta de dos partes: de una introducción crítica muy elaborada y del texto 
del symbolum. Y la completan cuatro índices: bíblico, jurídico, alfabético y general. 
Plácemes sinceros se merecen los autores, profesores del Seminario de Burgos, y los 
editorez 

ATA 


MESEGUER Y MURCIA, David, Matrimonio, Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, 338 pá- 
ginas, rca., 85 ptas. 


Se ha dicho que el título que mejor le cuadra sería «Matrimonio y familia», o tam- 
bién «Enciclopedia familiar». Es un libro cuya finalidad es formar a los casados o con- 
trayentes próximos a la celebración del matrimonio. El contenido comprende la doc- 
trina referente a los esposos y a los hijos, y como los esposos y los hijos no están 
desvinculados de las antiguas familias, las relaciones con éstas son objeto de otra parte 
del libro. Y como no se puede hablar de matrimonio sin entroncarlo en las distintas so- 
ciedades: doméstica, civil y religiosa, de aquí que el objeto se amplíe. 

Es un libro casi exhaustivo de las diferentes cuestiones que trata, y el método, tan 
racional y lógico, que las conclusiones manan diáfanas y fáciles de las premisas. Aun- 
que el autor no sea un técnico del Derecho canónico (pp. 53 y 56), se dseenvuelve con 
soltura en estas cuestiones jurídico-canónicas. Las partes del libro van precedidas por 
un guión y un sumario muy útiles. El texto está encerrado en una bibliografía y dos 
índices. Ediciones STVDIVM lo presenta al público con la pulcritud que acostumbra. 


A. A. G. 


= 2 e tos del ano (tr ad de Constantino Ruiz G do B 
E 1 E arri P 
( DIT HERDER), 958, 622 págs., tela, 175 ptas. », aresióna 


Como indica el título alemán, Kinder-und Hausle 
, » genden, esta obra es un libro de- 
dicado a los niños y al hogar. Para los niños de seis a quince años y para ese niño 
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mayor que todavía, aunque muy raro, pervive en la persona mayor. S 
ofrece una lectura piadosa para cada día del año. Es a vida, un a 
de algún “Santo; una referencia a alguna solemnidad litúrgica, en relación con la vida 
del Señor o de la Señora. También, a veces, se nos presenta algún personaje, todavía na 
canonizado, pero que tal vez algún día veamos en la gloria de los altares. Los santos. 
los héroes del cristianismo, nos invitan a seguirles y asistir y sumarnos al coro gozoso 
de los cielos 

E' P. Quardt hace desfilar ante nosotros santos procedentes de todas las esferas de 
la vida, héroes y mártires en gran número, sacerdotes y monjes, padres y madres, 
hombres doctos y hombres sin estudios, artesanos y obreros, criados y doncellas, gente 
de tcdas las épocas y de todos los lugares de la tierra, jóvenes intrépidos y valerosos de 
unc y otro sexo. El autor ha procurado seguir la Historia. Pero muchas veces falta y 
entcnces es la leyenda, con toda la sencillez de la Edad Media a que se remontan mu- 
chas de esas leyendas, la que nos pinta a un San Cristóbal como el que hemos visto 
en tantas catedrales de España. Las leyendas o narraciones de cada día tienen un ex- 
traordinario valor pedagógico. Dentro de su sencillez, encierran ideas sólidas sobre las 
verdades de la fe y profundos conocimientos sobre la Biblia, la liturgia, la historia de 
la Iglesia, etc. Los santos del año logra despertar el interés y la sensibilidad hacia lo 
verdadero, lo bueno y lo hermoso. La sed de los niños y de los jóvenes se sacia en 
unas aguas puras y cristalinas, y el hambre en unos manjares auténticos del espíritu. 
Son lecturas breves. De página y media, generalmente. Y los santos se nos presentan 
con su ropaje humano, pero sin faltar, por ello, al respeto que se debe a un héroe de 
la virtud. Nuestros héroes no son personajes incoloros, desvaídos. Son figuras de 
cuerpo entero que lograron vencer sus debilidades con esfuerzo y tesón ayudado y alen- 
tadi. por la gracia de Cristo. 

La Editorial Herder presenta en una cuidada versión española este libro vistoso y 
atrayente. La impresión, como tantas otras a que nos tiene acostumbrados dicha casa 


barcelonesa. 
Fr. JosÉ Oroz 


COMELLAS. José Luis, Los primeros pronunciamientos en España, Madrid (C. S. L C.). 
1958, 376 págs., rca., 100 ptas. 


Esta obra, Premio «Menéndez Pelayo» 1954, es un logrado y magnífico ensayo so- 
bre estas realidades históricas en España. Después de una erudita introducción en que 
se equilata el significado y valor de la palabra «pronunciamiento», se estudian en los 
capítulos del texto la motivación de los pronunciamientos diversos, la política de Fer- 
nando VII. A continuación se entra en el estudio de los varios «pronunciamientos» ocu- 
rridos entre 1814 y 1820: El pronunciamiento de Mina; El pronunciamiento de Porlier; 
La conspiración del Triángulo; El intento de Cataluña en 1817; La gran conjura masó- 
nica de 1817; La conjura de Valencia de 1818, y, finalmente, el pronunciamiento de 
1820 que puede considerasre como la culminación del proceso revolucionario. 

Es una obra de historia, pero con un perfecto enfoque filosófico, por lo que muy bien 
podría llamarse filosófico-histórica. El autor, uno de los jóvenes valores de la investi- 
gación histórica española, ha hecho alardes de sus grandes dotes de historiador, de 
crítico y de filósofo. Y su obra, que se mueve en un espacio histórico tan pintoresco 
coma decisivo para el futuro de España, dibuja y delinea claramente algunos perfiles 


que es preciso conocer, 
ACHACA 


RIUS SERRA, José, Regesto ibérico de Calixto III, vol. 1, Barcelona (C. S. I. C.), 1958, 
548 págs. rca., 230 ptas. 


En este segundo volumen de la obra de Ríus Serra el ánimo se sobrecoge al inter- 
narse en ese mare magnum de documentos, de tan diversa índole, debidos al gran Papa 
español Calixto III. La obra completa de Ríus Serra es de absoluto conocimiento para 
el que quiera estudiar la época del Papa Calixto III. El volumen IT contiene los docu- 
mentos emanados de la Santa Sede desde 21-29 de febrero de 1456 a 1 de julio de 1457. 
En cada uno de los documentos recogidos se indican las fuentes vaticanas. Algunas 
veces el autor ha añadido algunas notas aclaratorias en que se precisan fechas o se 


discuten datos señalados por otros historiadores. MZ 


HOFMANN, Johann Baptist, El latín familiar (trad. y notas de Juan Corominas), Ma- 
drid (C. S. 1. C., Inst. «Antonio de Nebrija»), 1958, 20-290 págs., rca., 140 ptas. 


El Instituto «Antonio de Nebrija» ha proporcionado un precioso libro a los estudio- 
sos españoles, con la traducción por J. Corominas de la obra de J. B. Hofmann, clásica 
en su género y de muy difícil adquísición en su original alemán. Si bien es una obra 
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de especialistas, no dudamos en el grandísimo fruto que han de sacar de su lectura y 


estudio nuestros universitarios de la sección de Filología Clásica. Además, la edición 
española ha mejorado, con mucho, el original alemán. Aparte de la intercalación de 
un largo apéndice (en el original aparece como notas, adiciones y correcciones, al final 
de' libro, y con ello, de muy difícil consulta y poco menos que inútiles), en forma de 
notas en los lugares correspondientes del texto, figuran en la edición española algunas 
adiciones inéditas del autor, expresamente comunicadas para esta edición. Además, el 
traductor ha añadido buena cantidad de notas e incisos encaminados a aclarar algunos 
puntos oscuros o a llamar la atención sobre hechos de las lenguas romances. El autor 
de la obra los calificó de «valioso enriquecimiento del libro». 


El autor ha preferido la denominación Latín familiar, frente a la de Latín vulgar, 


ya que «ni cronológica ni geográficamente constituye un concepto homogéneo». El lla- 
mado Latín vulgar tiene en sí, dentro del latín familiar, un lugar 'como lenguaje afecti- 
vo de estilo humilde, a la manera del lenguaje popular dentro del lenguaje familiar. 
El libro de Hofmann se puede considerar como evolución natural de los estudios filo- 
lógicos dentro de la lengua familiar, a partir de Rebling y de los germanistas (Wun- 
derlich) o de los estudios de las lenguas romances (Spitzer y Bally). La obra presente 
ofrece un bosquejo del lenguaje familiar latino, en todas sus etapas de evolución. Fren- 
te a la dificultad que esto ocasiona se da la seguridad en la investigación, ya que del 
período primitivo apenas si se puede hacer nada concreto por carecer de una lengua 
literaria bien definida y desarrollada utilizable para la comparación. El autor mismo 
indica su método: ha unido la descripción sincrónica con la diacrónica, y con ello ha 
querido —y conseguido— superar las dificultades peculiares que ofrece toda investiga- 
ción científica sobre los hechos del latín familiar. 

La introducción expone las diferencias entre lengua hablada y lengua escrita; los 
reflejos literarios del lenguaje familiar latino: la antigua comedia; el estilo epistolar. 
Analiza las características —metodológicas— de la frase intelectual y la frase afectiva. 
Considera las relaciones del oyente, sus tendencias subjetivas y sociales y el carácter 
concreto y ahorrativo del lenguaje familiar. El cuerpo de la obra es denso y rico en 
ideas, como casi todas las obras de los especialistas alemanes. Pero al mismo tiempo 
la disposición tipográfica es demasiado densa para lectores mediterráneos, que «desea- 
mos una mayor separación de conceptos. La edición española ha seguido la edición 
alemana en cuanto a la separación de los párrafos, y con ello resulta un poco ama- 
zacotada la lectura. Pero esto no es inconveniente para la obra, que seguirá siendo 
una obra indispensable y de consulta obligada. 

Fr. JosÉ Oroz 


GIPSON, Fred, Mi compañero Gruñón (trad. de Fons Perales), San Sebastián (Edic. DI- 
NOR), 1958, 198 págs., rca. 


Ediciones Dinor nos ofrece una obra de esas a que nos tiene acostumbrados. Su 
autor es un americano: Fred Gipson. Y el título, Mi compañero Gruñón. Y digamos 
que es un acierto su incorporación a. nuestra literatura. Escrita sin el propósito deli- 
berado de sorprender, es precisamente todo lo contrario lo que consigue. Cautiva y 
sornrende a las primeras de cambio y hace que devoremos el relato sin levantar 
cabeza. 

Sorprende por su sencillez y naturalidad. Como si se hubiera escrito para niños, 
aunque sean, naturalmente, los mayores los que la degusten. He aquí las primeras 
líneas: «Desde el principio comenzamos a llamarle Gruñón... Recuerdo, como si fuese 
ayer, su aparición por los alrededores de nuestra cabaña de la Ensenada del Pájaro 
Cantor. Al principio me enfureció tanto que quise matarle. Más tarde, en cambio, 
cuardo tuve que hacerlo por obligación, me pareció que sacrificaba a un miembro de 
nuestra familia. Por eso me acuerdo tanto de aquel perrazo amarillento.» Y esta mis- 
ma espontaneidad fluye por toda la obra. Y cautiva por su verismo y por ese profundo 
sentido humano que, sin percibirlo con claridad, se insinúa delicadamente en el ánimo 
del lector a lo largo de todas sus páginas. 

Finalmente, el estilo directo del autor, esa técnica magnífica exclusiva de Fred 
Gipson de que habla la crítica americana, hace que nos identifiquemos con Travis 
desde el primer momento y vivamos su aventura. Nos parece que la traducción es 
muy buena y a ella es debido, en parte, el que la versión no desmerezca del original. 


J. RUGAR 


€ 


- NOTICIAS. 


Y 


NOTICIAS 147 


A A o 
Ñ AX 2 — —— Sd 7 


Desde el 31 de agosto hasta el 9 de septiembre el Instituto de Estudios Supe: 
ricres «Antonio Rosmini» celebró su III Reunión Internacional de Estudios 
Europeos en el Palacio Ducal de Bolzano, presidida por el Catedrático españot 
Adolfo Muñoz Alonso. 


El tema de los coloquios fué: La cultura europea en su unidad y pluralidad. 
Más de 80 congresistas de diversas nacionalidades europeas, con representantes 
de los Estados Unidos y la Unión Parlamentaria Europea, participaron en las 
conferencias, en un clima comprensivo de ideas y, como dijo el señor Muñoz 
Alonso, «con el afán de esclarecer una misión con transparencia en la palabra 
y pureza en la intención y altura de miras». 


Insignes profesores de Universidades, como Helmut Kuhn, de Munich; 
F, Wesphalen, de Viena; P. Brezzi, de Nápoles; E. Gilson, de Toronto; R. Jolí- 
vet, de Lyon; U. Spirito, de Roma; J. Wahl, de París; José Luis Villar, de Ma- 
drid, y otros, desarrollaron ampliamente los temas que les habían sido asigna- 
dos. Durante los nueve días de la reunión, intelectuales italianos, franceses, aus- 
tríacos, alemanes, yugoslavos, ingleses, holandeses, luxemburgueses, portugue- 
ses y españoles dialogaron sobre la unidad y pluralidad de la cultura europea. 


España estuvo allí dignamente representada por los varios profesores uní- 
verstarios que tomaron parte en las discusiones, distinguiéndose particularmen- 
te por la valentía y claridad de las afirmaciones católicas, El profesor Villar tuvo 
la segunda ponencia, titulada La ética dogmática y la ética de la situación. Puso 
de relieve la absoluta imposibilidad que existe de tomar la ética de situación 
como norma universal. Los valores éticos no están ligados a determinaciones 
subjetivas y son válidos porque tienen su raíz en la trascendencia de Dios. La 
ética de la situación lleva a la división pluralista antieuropea, y «en la ética de 
la conciencia y trascendencia objetiva se encuentra la reducción metafísica euro- 
pea» La disertación del profesor español llamó la atención por la limpieza y 
claridad de ideas y la profundidad doctrinal con que las expuso. 

El profesor Fueyo Álvarez, dialogando en uno de los temas más graves, pre- 
cisó: «Una idea rigurosamente católica de la política habrá de ser la base efec- 
tiva para establecer los postulados de la justa convivencia entre los pueblos». 
En el acto solemne de clausura dictó su lección magistral el profesor Muñoz 
Alonso, Presidente del Congreso. Estudió ampliamente los conceptos de unidad 
y pluralidad, hasta llegar a concluir que «el único ser que adquiere conciencia 
de su existencia es el hombre». Según el mismo, «el proceso cultural del Occi- 
dente puede' c:frarse en tres posiciones que ha ensayado la mano nerviosa de 
Europa para airear sus manifestaciones intelectuales con el abanico de su filoso- 
fía, de su arte, de su literatura, de su política: a), afirmación prevalente de la 
pluralidad resuelta en tolerancia; b), reafirmación de la unidad con olvido de 
la pluralidad necesaria, resuelta en negatividad; Cc), reconocimiento de la plu- 
ralidad como manifestación exigida por una unidad que se afirma y reafirma en 
el proceso del reconocim'ento». 

Según el profesor español, la cultura europea tiene como principio el saber 
convivir y no el aguantar la coexistencia; porque la mera coexistencia supone, 
en último término, la supresión humana de la convivencia. Lo nuevo de cada 
cultura —aunque parezca paradoja no lo es— es siempre el hombre, si acierta 
a ser él, ahondando la conciencia de lo que ser hombre importa ante sí mismo, 
ante los demás hombres y ante Dios. La confusión comienza siempre que el 
hombre se olvida de sí mismo, y la catástrofe se consuma cuando sólo se acuer- 
da de sí mismo, con olvido de que también los demás son hombres, de que, 
sobre todo. los demás son hombres». < 

Así el agudo pensador español puso fin al Congreso, donde la cultura europea 
ha acudido a las mentes mejor preparadas en busca de los mejores remedios 
que pur”“en devolver a Europa su unidad perdida. 
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«<"“La Revista Portuguesa de Filosofía ha publicado un espléndido número ex- 
traordinario dedicado a la Filosofía europea contemporánea. 


Todo el panorama filosófico europeo actual aparece proyectado en estas pá- 
ginas. donde han colaborado los profesores y escritores más insignes de cada 
ñación. No sólo a los portugueses, sino a todos los estudiosos pone este número 
en contacto con los problemas del pensamiento contemporáneo. 


== Aunque de diversa índole y extensión, los colaboradores reflejan cada uno 
la situación actual del pensamiento filosófico del país a que pertenecen. A. Mu- 
ñioz Alonso ha colaborado para exponer sucintamente la situación de la Filoso- 
fía española en la actualidad, centrando particularmente la exposición en el 
pensamiento de Ortega y en la polémica que ha suscitado entre los españoles 
con el legado de sus obras. 


* “Iñdices generales, alfabéticos e ideológicos terminan este número, dándonos 
úna visión de conjunto de los quince volúmenes de la Revista de Filosofía Por- 
tuguesa. 


. Se ha-celebrado en Zaragoza, del 2 al 9 de noviembre último, la 11 Reunión 
de Aproximación Filosófico-científica, en que se ha desarrollado el tema funda- 
mental: El espacio, El día 2 se tuvo la apertura de la Reunión con una confe- 
rencia a cargo del profesor Muñoz Alonso sobre La formación del espacio. En 
las sesiones de las mañanas se leyeron y discutieron las comunicaciones enviadas 
a la Reunión, que versaron sobre El espacio en sus diversos aspectos: Espacio 
en lingúística; Espacio físico; Espacio en Biología; Espacio en la Historia y en 
Filosofía; Espacio en Química. Por la tarde, varios especialistas disertaron so- 
bre importantes temas en relación directa con el espacio. Entre los varios temas 
expuestos, podemos destacar: Espacio euclídeo; Espacio elíptico; Espacio de 
Minkoiwski; Información sobre espacios finitos; Cosmología del espacio; Espa- 
cio en la Matemática moderna. En la clausura de la Reunión, el día 9, el profe- 
sór Jullo Palacios disertó sobre el tema Conceptos del tiempo y espacio en la 
teoría de Einstein, La Comisión organizadora va a publicar las tareas de esta 
Segunda Reunión en un volumen; como hizo el año pasado con el volumen de- 
dicado a El Tiempo. La Institución «Fernando el Católico», de la Diputación 
Provincial de Zaragoza, es la que patrocina dithas publicaciones. Para la 'Ter- 
“cera Reunión, que se tendrá el próximo noviembre, se ha propuesto como tema 
de las discusiones La materia. 


Organizada por el Instituto «Luis Vives», de Filosofía, y por la Sociedad Es- 
pañola-de Filosofía, se ha convocado la V Semana Española de Filosofía, que 
tendrá lugar en Madrid, del 31 de marzo al 5 de abril del presente año. El tema 
general de la Semana será La finalidad, con el siguiente desarrollo correspon- 
diente a los cinco días de la Semana: 1, Naturaleza y finalidad; 2, Finalidad y 
vida;.3, Intencionalidad y finalidad; 4, Fin, bien y valor; 5, Historia y fiñalidad. 
Aparte de las. ponencias temáticas, se concibe la participación activa en los tra- 
bajos de la Semana con arreglo a estos modos de colaboracón: intervenciones 
y comunicaciones. Las primeras se referirán a conclusiones o puntos propuestos 
por los ponentes. Las segundas podrán abordar, con independencia de las ponen- 
£ias, distintos aspectos, tanto doctrinales como históricos, del tema general, 
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Aparicio), Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, 208 págs., rca., 60 ptas. 


SALVATIERRA, Prudencio de, Las grandes figuras capuchinas, Madrid (EDI- 
CIONES STVDIVM), 2 edic., 1957, 364 págs., rca., 58 ptas. 


De VERLAG ARS SACRA: Friedrichstrasse, 9. Miinchen 13. 


BENEDIKT, Johannes, Das Heilige Land: Ein Pilgertagbuch, Miinchen (VER- 
LAG ARS SACRA), 1958, 192 págs., tela, DM 8.40. 


Del C. 8. INVESTIGACIONES CIENTÍFICAS. Vitrubio, 16. Madrid. 


CASAS, Bartolomé de las, Los tesoros del Perú (trad. y anotación de Angel Lo- 
sada García), Madrid (C. S. I. C.), 1958, XXVIII-482 págs., rca., 200 ptas. 


COMELLAS. José Luis, Los primeros pronunciamientos en España, Madrid 
(C. S. I. C.), 1958, 376 págs., rca., 100 ptas. 
CENCILLO, Luis, Hyle: La materia en el «Corpus Aristotelicum», Madri 
] > F ¿ um», 1 id 
(C, S. 1. C.), 1958, XX-200 págs., rca., 60 ptas. 


GARCÍA GARRIDO, Manuel, lus Vzorium: El régimen patrimonial de la mujer 
casada en Derecho romano, Madrid-Roma (C. S. 1. C.), 1958, XVI-176 pági- 
nas, rca., 75 ptas. 


RIUS SERRA, José, Regesto Ibérico de Calixto 111, vol. 11, Barcelona (C 
1958, 548 págs. rca., 230 ptas. E 


TÁCITO, Vida de Julio Agrícola (edición, introducción y Í 
Y é 4 , y notas de Manuel M 
y Peña), Madrid (€. S: T-C), 1958, 128 págs., rca., 30 ptas. o 


De SALVATORE SCIASCIA EDITORE: Corso Umberto. 117-119. Caltanissetta 


DESSI, Giuseppe, Isola dell Angelo, Caltanissetta (SALVATORE SC » 
TORE), 1957, 202 págs., rca., 1.000 liras, o AN 
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BONAFEDE, Giulio, Storia della Filosofia Medievale, 2 edic., Caltanissetta (SAL- 


VATORE SCIASCIA, EDITORE), 1957, 416 págs., rca., 2.200 liras. 


De LIBRAIRIE ARTHEME FAYARD: 18-20, rue du Saint-Gothard. Paris. 


JERPHAGNON, Lucien, Servitude de la Liberté, Paris (ARTHEME FAYARD) 
1958, 124 págs., rca., 350 francos, | 


De EDIZIONI DI “FILOSOFIA”: Via Po, 18. Torino, 


GUZZO, Augusto, Agostino e Tommaso, Torino (EDIZ. DI «FILOSOFTA»), 1958. 
276 págs., rca., 2.000 liras. 


De EDITORIAL HERDER: Avda. José Antonio, 591. Barcelona. 


QUARDT, Robert, Los santos del año (trad. de Constantino Ruiz Garrido). Bar- 
celona (EDIT. HERDER), 1958, 622 págs., tela, 175 ptas. 


LAIS, Hermann, Problemas actuales de la Apologética (trad. de Eduardo Va- 
lentí), Barcelona (EDIT. HERDER), 1958, 278 págs., rca., 64 ptas. 

ZINNER, Ernst, El mundo de las estrellas (trad de Eduardo Valentí), Barcelona 
(EDIT. HERDER), 1958, 222 págs., rca., 72 ptas. 

HARING., Bernhard, Fuerza y flaqueza de la religión (trad. de José Alberto Pra- 
des), Barcelona (EDIT. HERDER), 1958, 472 págs., rca., 150 ptas, 

VAN GESTEL, C., La doctrina social de la Iglesia (trad. de Gabriel Ferrer), 
Barcelona (EDIT. HERDER), 1958, 440 págs., rca., 120 ptas. 

ORCHARD, B.,y STCLIFFE, E. F., Verbum Dei, vol. IV: Nuevo Testamento, 
Hechos a Apocalipsis (trad. del inglés) Barcelona (EDIT, HERDER), 1958, 
XVI-710 págs., rca. 

SHEPPARD, Lancelot C., Don Bosco (trad. de Antonio Alvarez de Linera). Bar- 
celona (EDIT. HERDER), 1959, 240 págs., tela. 

RAMIREZ, Santiago, ¿Un orteguismo católico?: Diálogo amistoso con tres epi- 
gonos de Ortega, españoles, intelectuales y católicos, Salamanca (SAN ESTEH- 
BAN, Distr. EDIT. HERDER), 1958, 260 págs., rca. 


Del INSTITUTO BRITÁNICO: Almagro, 5. Madrid 


BAGBY, Philip, Culture and History: Prolegomena to the comparative study of 
Civilizations, London-New York-Toronto (LONGMANS, GREEN AND CO.), 


1958, X-244 págs., tela, 30s, 

POLE, David., The later philosophy of Wittgenstein, London (The ATHLONE 
PRESS). 1958, 132 págs., tela, 15s. 

KELLY, J. N. D., Early Christian Doctrines, London (ADAMS € CHARLES 
BLACK). 1958, XII-502 págs., tela, 30s. 

HILL, Edmund: Nine sermons of Saint Augustine on the Psalms (translated and 
Introduced by...) London (LONGMANS, CREEN AND CO), 1958, XI1-178 pá- 
ginas, tela, 18s. 


De EDICIONES “RELIGIÓN Y CULTURA”: Columela, 12. Madrid. 


GARCÍA, Casiano, Vida del Comendador Diego de Ordaz, descubridor del Orino- 
co, México (EDITORIAL. JUS), 1952, 352 págs. 

IBEAS, Bruno, Problemas sociales (Estudios de sociología agustiniana), Madrid 
(EDIC. «RELIGIÓN Y CULTURA»), 1958, 232 págs., rca., 45 plas. 
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De EDICIONES DINOR: Zubieta, 38. San Sebastián 


BARTSCHMID, Margarete, La conciencia del rey, novela (trad, de B. Unrrueta), 
San Sebastián (EDIC. DINOR), 1958, 454 págs. 


GUARDINI Romano, Sentido de la Iglesia (trad. de J. Gabriel Mariscal), San Se- 
bastián (EDIC, DINOR), 1958, 138 págs. 


PATTERSON, Stella, ¡No sea usted vieja! Las aventuras de una joven de ochen- 
ta años (trad. de Fernando Verano), San Sebastián (EDIC. DINOR), 1958, 
334 págs., rca., 60 ptas. 


WOHL, Louis de, La Lanza: Leyenda del legionario romano Longino (trad. de 
Julio Belloso de Francisco) novela, San Sebastián (EDIC. DINOR),. 1958, 
438 págs., rca. 


WADHAM, Juliana, El caso de Cornelia Connelly (trad. de Fernando Verano), 
San Sebastián (EDIC. DINOR), 1958, 370 págs., rca., 65 ptas. 


De EDICIONES FAX. Zurbano, 80. Madrid. 


GREENSTOCK, La muerte, aventura gloriosa (trad. del inglés), Madrid (EDI- 
CIONES FAX), 1958, 188 págs., rca., 33 ptas. 


BRAVO, Bernardo, Angustia y gozo en el hombre: Aportaciones al estudio de la 
antropología agustiniana, Madrid (EDIC. FAX), 1957, 210 págs., rca., 47 ptas. 

IRIARTE Joaquín, Pensares y pensadores, Madrid (EDIC. FAX), 1958, XIV-402 
páginas, rca., 75 ptas. 

VERDÚN, M., El peligro psíquico (trad. de Tomás Palomo), Madrid (EDIC. FAX) 
1958, 392 págs., rca., 90 ptas. 


PENNA, Angelo, San Pedro (trad. de Luis María Jiménez Font), Madrid (EDI- 
CIONES FAX), 1958, 502 págs., rca., 100 ptas. 


De LUIS MIRACLE, EDITOR: Aribau, 179. Barcelona. 


SCIACCA, Michele Federico, El hombre, este desequilibrado (trad. de Juan 
J. Ruiz Cuevas), Barcelona (LUIS MIRACLE, ED.), 1958, 344 págs., tela. 


De EDITORIAL LITÚRGICA ESPAÑOLA: Avda. José Antonio, 581. Barcelona. 


VAN ACKEN, Bernhard: Catecismo de convertidos (trad. de Francisco Payeras), 
Barcelona (EDITORIAL LITÚRGICA ESPAÑOLA), 1958, 350 págs., rca., 96 
pesetas. 


LAZZERI, Luigi: Formación del hombre (trad. de José Ade la pe Barcelona 
(EDITORIAL LITÚRGICA ESPAÑOLA), 1958, 240 págs., a., 52 ptas. 


De EDICIONES “SíGUEME”: Apartado 332. Salamanca. 


MAÁRTIL, Germán: Los Seminarios hoy: Problemas de forma ' 
ción: sacerdotal, 
Salamanca (EDIC, «SÍGUEME»), 1958, 2.2 ed., 436 págs., rca., 80 ptas. z 


De ÉTUDES AUGUSTINIENNES: 8, rue Francois I. París, 


TESTARD: Maurice, Saint Augustin et Cicéron, vol. I: Cicéron dut la E 
mation et dans l'oeuvre de Saint Augustin, vol. Il: Répertoire des textes, 
París (ETUDES AUGUSTINIENNES), 1958, 392-144 págs. 
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